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铃木大袖（ ia ? o _ i 96 e ) 是日本翁名櫸宗研宄 
者，在世界上也 寧有癃 眷^曾任东京帝 S 大学讲 
师、大谷大学教技、美国哥伦眛並 大孥客 遒教授 
等职。二十七岁酋次到美国，盾多次到美 秦和欧 
洲各国教学、濟讲。一生春述农富，除曰女著作 
外，并用英文写作了大置有关掸宗的著作，在西 
方思想界 3) 起®烈反响 # 研究内容除禅 宗思想 (外， 
述包括华产、净圭等佛教思想> 其酉 

年诞辰时，曰本翁辑出販 了共 有兰十 j 卷之 B 的 
《铃木大拙全集》。 

铃木大袖痗掸学研究，一方面以其_身对禅 
经敏的深切朱会为基破；他从二十〜岁进镰仓圓 
觉寺从著名禅0今洪龙川学禅时起，或将全身心 
役入到镎的世界中，男‘方面，又以溱庠的东西 
方哲学修养作为背棄 # 他薄藏奉佛教典籍的英译 
和西方哲学、神学着作的曰译,熟悉西方 玻代哲 




学、心理学等方面的成就。因此★他 的研年 具有坤 
下 特点： 第一,能够深入其内。在体验的 i 础上作 
出一定的分析说明，对禅的种种阐发比较符合禅 
的本意 。 第二，具有世界 眼光。 在东西比较的基 
础上对禅的特点有更为深入的把握，表现出较深 
刻的哲学洞察力.第三，和信仰密不可分。他坚 


信禅是东方精挣的宝藏,并以弘场这种精神为己 


任，这使他的著作 t 常*有信仰和说教 的成分 • 

■ _ ■ ■■ 4 • ^ J 

他从#的内部来_ 说殚 ，瀵免了朱硬嫌用西方哲 


学观点对禅进行嫌测, ; 但又趄越了 B 禅师所运用 
的扛破语言概念的个体直觉方式,吸收了现代的 

I j- . 


思想方法 i 使禅的思想性可以在比较广泛的基础 

t W 

上得到交流.从嗣承上讲，他属于临济宗系统, 

* ^ *- - 

对公案禅(看话禅)特别傾心.因此，对禅的阐发 

■ 1 

也集中于禅的思运性问雇上。对静观默想、单纯 

■ a * I ■- 

坐禅的修行习气，则颇多批评。 


特别引人注章的是，铃木大_禅学研究在 
西方引、起的强輝反响，可以说，主要是由于他的 

推动,禅 f 已成为在西方思想界引气厂泛兴趣的 

话覼。造成这神反响的原因.首先是 4 因为铃木大 
拙第一次比较准确地将禅宗思想介绍到西方，从 
而使人们了解到一种和西方传统思维方式完全不 




岗:的思想。但西方思想养对禅宗的兴趣，并不仅 
仅是，或者说主要不是由此发现的两种不同的思 
维方式和两种不同的文化传统之间的区别、对立》 
在其中，还有吏为重要的原因。十八世纪欧洲启 
_主'义者曾对~中国的儒家思想发生兴趣,那是因 
为*家思想适应了当时的理性主 X 思潮的需要， 
尽管那种儒家思想被启蒙主义者作了为我所需的 
引伸和发挥。禅宗思想没'有在那时，而恰怡在二 
十世纪財引起西方注意,正 是囪为 它的反理性色 
彩与现代西方思潮有某神内在的栩合之处 # 铃木 
大拙从禅的内部作出的使禅的思想可以得雜普遍 
理解的解释,恰恰适应了现时西方思想界的籌荽, 
从第一次世界大战后的德国琬象学和存在圭戈哲 
学家，到六十年代的法国某些结构主义的理祕家, 
在他们身土往往可以看到受掸宗 思懋彩 _或与# 
宗观点相契合的清楚的辉迹。据说,海德格尔在 
读铃木的著作时说：•这正是我在我所有箸作中 
所要说的 ， (W • 铃木大袖选集•导言》) 
戗立“集体无意识说_的荣格，对铃术大拙的研究 
也颇感兴趣(参看铃木大拙《逋向禅的遣路*荣格 
博士的 掸观》乂现 在， 禅学研究已成为一门国际 
性的学科，并和3代思想界的许多重大问題有密 



切 关系。 因此，将铃木大拙 的著作 介绍给我国读 
者，无疑舞有崧要的，它不但对于研究中国和日 
本的禅弟班史,而旦对于了解与现代西方哲学栩 
关 雖某鱼 背景和内容，都将有所 帮裔， 

这本《掸学入门》悬使作者在西方产生广泛影 
响的一部主畢著作.进是一本入 n 书,因此与严 
格的学术著作有所区别，并且属于作者的早期箸 
作，其中某些表述，作者也认为有修改的必要, 
尽管如此•本书却具有这样一些特点 ，首先 ，内 
窨较为全面，甩以風映作者禅学研究的基本轵点 
和木体面貌，作者也认为，可以作为他其他着作 
的“索引* v 其次，带有普及性> 本來是以一般西 
方读 者为对 象的，篇辑不长,具有深入浅出的特 
点，第三，集中于掸宗思想激义的薄发，避免了 
通常所见的历史材料的冗长叙述 秸学术 性考证， 
而思想性的阐发疋是作者研究最具肘代特色之 
处.由于这些特点—本书在西方和日本都是 一 販 
再版， s 成为西方人了解禅 的基本 著作.因此, 
不读此书，就往往不能了解晚近=幾西方学者对 
襻所作的评述的出发点， 

本书的见解，在以下一些问題上是值得我们 
思考的 • 首先，是禅宗与悖论的关系。本书没有 



用 41 供论”这个谲，而经常使用“两难填地 

的概念，正如作者所说，使用两难论法是禅 
宗接引后学时必须采用的方法 b 本书作者强调指 
出了禅的“非逻辑性' 而造成这种非遝辑性的原 
因，如作者所说,正是由于,逻辑思维在寧实面前 
陷入了 窘境： "在一切时代里，哲学家们对于所 
锖科学和知识的何題，倾注了他们的逻梅的聪明 
和解劊的智慧,然而他们之爾却是完全对立的\ 
人类思维。向为两难 命*、 二律 背反〗 悖论 ，隹 
圈”等等所辑挠 • 悖论的存在说明了《«悉_有 
供性•在掸宗大置的诡辩、谬论和奇谈隹行之中, 
钱含着一个真实的内容，就是悖论 V 禅宗在思想 
史上以漉谬的形式夹出强调了铮论,对于突被形 
式载辑的束缚:，.促进人类认识发展,无疑是有意 
义《*科学对于棒论意义的认识：也经过了 ft 长 
的过韁。本世纪提出的“罗素悖论”和•希尔伯特 
纲领还企图把悖论从歎学中排除 出去。 直到 
，德尔 定理”指出人类无法用逻辑来证明逻辑提 
出的问耀> 悖论才获得科学的最卮承认。但本书 
作者耷全贄词禅宗的方法，认为理性在悖论面前 
完 全无能为力，只锥靠超越理性的“悟•来消除悖 
论， 在这一点上，正虽示出掸学与科学的 区别, 


科学承认悖论，同时认为理性可以把握悖论，并 


将由此推动科学和人类思维的发展，当然，科学 
达到这种认识是有许多前提的. 禅 宗与悸论的联 
系清楚地表明，禅宗的反理性色彩，乃至现代反 
理性主 X 思潮，都有着科学发展上 和认识 论上的 
深刻原因。： . , 


其次 j A 关于 榉宗 1 ^即心是佛"观的说钥 * 本 
书作者着重指出禅以个人茲番为一切，这种个 X 
箱验是所谓7 ft 在的精神的经脸”，禅梅绝对 
_仰》于隹己的寒在之上 ' “只有活生生的生 


命的中、心寒实才是襌所要抓住的％而強效否定把 


禅当作纯粹虚无生义的观点，否定把’禅与#璐、 
厲振;中世纪神秘主义等等混为一谈的倾 I 禅 


宗否定任何外在的杈威偁像，这巳是常％ 前本 
书作齊还特别强调櫸与其他宗教空虚感、幻灾感 
之间的区别 r 强调襻的实际性、生活性，对人生 
意夂的.追求 • 通过这神籂说,禅宗的宗教*识似 
乎更象是一种生活:意识、人生态度。禅这样洼重 
“经验”、#实标\ “个人存在”的意义，作者也有 
所说明,那躭是为了摆 脱 4 * 思锥的土元主义”/在 
掸中,主观与客观、思想与存在的二元论是全然 
不存在的，正是在这里，我们可以看到禅 窣与现 



代西方现象学或存在主义的某些类似幺处。禅宗 
说，“万法归一，一归 何所？ ”万物为神所创造， 
但 神又住 在哪？ 这种神 的存在 是无法证明的。禅 
宗以〃即心是佛”观为 它找到 归宿，存在之谜只能 
在"真我”中寻求解决。海德格尔以“此在” ( Da - 
sein ) 来说明在，其思想行程也应作如是观。此外， 
禅宗与现象学的“面向事实本身”，也都是企图通 
过现象、 经验 来摆脱主客观的对立关系， 当然， 
禅宗只能是一种更精致的宗教唯心考 X ；/如本书 
作 者所说 /禅的 无宗教性仅仅是 ^ 表/禅的幻 
想，是企图以“悟”来滴灭自身与客观存在之间的 
界限。本书作者由于未摆脱宗教意识，所以始终 
不愿捅破这层幻想的窗纸,而称禅所僖辱的是— 
种*•任何 对立也不存在的绝对的领域 '不 过从禅 
宗的这种思想行程中,我们也可以 在某秭 新的演 
进层次上发现唯心主义与宗教之间 不可耕 断的血 
缘关系。 

此外，有关禅宗的直观思维方 式以茨襌与无 
意识的关系筹问趣， 也是近 来理论 ； 界屮分感兴趣 
的问題，本书对此也有^些基本的说明。特别 A 
书中引用了大暈的公案实例，可以作为禅宗思雄 
方式的具体 例证， 本书作者还特 sif 指出，’由于禅 




是知觉的，直播的，因此 ' 在诗中&在哲学中更 
容易找到它的表现形式”.这对于说明禅宗对文学 
和文学思想的渗透，也是有意义的 i 

当然，本书也渗透了作者的宗教意识，贫穿 
了作者想要以掸去拯救世道人心的愿望。我们与 
作者研究禅的目的是根本不同的，对此当然会作 
出辨别《 . 

， T 

* , 

_ ■ 

本书原是作者用英文写的，后译为日文 # 日 
译本又有 几种： 古田绍钦译 t 禅学入 门》， 昭和十 
五年 （1940) 大东出販社 出版； 坂本弘译《通向掸 
学之路 h 昭和二十四年 （1949) 法藏馆 扭版; 增 
原良彦译《禅佛学入门昭和三十九年 (1964) 春 
秋社出版•其中前两个译本都是经过作者审订的 • 
这个中译本是根据古田绍钦的译本，并参考了坂 
本弘的译本。古田翔铼最作者的学生和合作者， 
并且是作者全集的主要编者，也是日本著名的禅 
宗研充考¥ 

书中原有大最引文，但因是介绍绐西方读者， 

所以多采用*译或夹叙夹议的方法。中译本尽 

■ 

1：将其恢髯为原文，但因原书引文大多未注萌出 
灶，也有个别引文未觫査到出处，敢祈读者见谅. 




为方便读者，译者在原文下均注明 电舞。 禅宗典 

籍 多有相同之处，译者首先根据的是《五 b 会元 K 

尽管原 #可能见于更早的《景德传灯录》等 ，但《五 

灯 会元》 时限更长，更为流行，并有新的 整理标 

点本，便于査阅。其他则根据《大正藏》和《续藏 

经》木。此外，还有少量脚注，均为译者所加< 

译者1&打年2月 



英文本序 


&里攸集的数篇论文，原是为第一次世界大 
战时罗伯逊 • 斯科特编辑、在日本发行的英文杂 
志《新伊斯塔》写的。罗伯逊曾劝我把它集为一书 
出版，但当时没有认真考虑 • 以后，它们又成为 
英文《禅论》 （ 1922 ) 的素材。结果，《禅论》第一卷 
也大体谈的是同样的 间题， 

但是最近，又想到把这些旧稿整理为 一书。 
主要是考虑到，由于《禅论》过于浩大，对于想得. 
到有关禅的初步知识的人来说，恐怕过于困难 • 


在海外友人之间，对于入门书大概更为欢迎。 

- 抱着这种想法，我将旧稿全部过目一遍，对 
措辞、用语方面不正确之处有觭订正。还有两三 


处，尽管觉得表达方式不尽合适，但未做改动。 

* 

因为如果要改动就必须全部改写。在没有明显 

也就不勉强修改了. 

W : 诹书 if 海#的入门书，是较为合适的.如果 


10 




将其作为研究我的其他著作的尜引，也是 可:以掷* 
在本 书中， 并没有企 图从学术角度来探分尙题。 

此外，本书的姊妹篇 《The Training of tli « 
Zen Buddhism Monk》（ 1934,《禅堂的修行与生 
活》） 、《Manual of Zen Buddhism))( 1935, 《禅学 

指南》)也出版了。如果将它们作为禅的入门书籍 
而共同使用，我相信对读者将是十分便利的 # 

铃木大拙1934年8月于镰仓 

■ V 、 ■ I T p 



曰文本序 


必领将自色很久前丟弃的旧草鞋童新拾起来 
修补，是不很渝快的事情 # 尽管如此，还不得不 
承认它有某种用处，只能将嫌弃之情埋在心里, 
这委实令人难堪.因果规律总是追寻着自己，自 
己虽然对此书巳不挂在心上，但他人却未必这样 
认为。于是，只好再捡査一下曾播下的 种子。 
此书原是用英文写的0当第一次欧洲大战进 


行之中，那时在日本做宣传的由英国人出版的英 

文杂志《新伊斯塔》向我约稿，于是，连续寄去了 

五六篇稿子，就成为本书内容的基础，当时，英 

国编者曾建议编为一书出版，但未挂在心上，于 

是并来着手进行 # 之后，在外国人中间时常有人 

提议出版，于是，昭和九年 （1934) 由设在东京大 

贱日译本的原 
參疾響消譯怪 y j^trodimion to Zen Buddhism 》 

4iixf&§ 




英文原书早已售磬。±后，对此书的需求又 
不断从各地提出，但再版之事并未排上日程.而 
出人意料的是，现在正当第二次吹洲大战进行之 
际，德译本却在莱比锡市出版了 # 标題为 《DU 

Grosse Befreiung 》 (《大解脱》 ）• 

此外，在未成书之前，曾将《新伊斯*》上的; 
文章剪辑下来，译成日文，以(禅的輿酱》为名在 
昭和八年 (1933) 春出販。但由于原出版在&解体， 
恐怕读者现在巳得不到此书了.此外,当 掉的洚 
文也多少有些谬误,曾想要在何时再做_道加 
工.现 在鲥应 大东出版社的要求，委托古由铕钦 
氏加以订正，自己也过目一遒，修补旧草鞋之寧 
依然未能免去. 

近年来，我抱着一个應望，要尽力将东方文 

* 

化的宝藏，哪怕只是它的一部分也奸，介绍给西 
方人。当然，这种宣传在东方人自身中间，也是 
必要的。特别是近来，在 - 科学_或“科学性”的名 
义下，舶来的思想已大举侵入到我们所不欢迎的 
各个方面时，加深我们对于东方文化根基的认识， 
具有很大的必要。与此同时不要忘记，介绍东方 
人的经验和思想，使西方人能够理解，也有很大 
的必要，在此愿望促使下，十数年来我用外文发 




表了若干有关掸的箸述.近来，在我国也有人尝 
试从各种思想观点出发，更新对于禅的认识。这 
是很可嘉的，但是，禅首先必须被经验,不这样 
做 i 用思想的或知的方法来表现就是不可能的,、 
单纯的知的研究，是不能切中肯聚的这一点必 

h 

须注意 i 在这中间也一直有一两人，尽管没有对 
#做别的说明,但以其甚深的哲学洞察力 f 将这 
种禅的体验加以系统化、这是甚为苟察的.希望 
这种思想体系不管怎样,将继续发展. 

如前所述，这本小书是二十几年前的 伯作， 
现在重读起来，自然有些地方感到不满意„只是 
相信大体上无错，就这样发表了。.如果现在童新 
改写，和原来相比，可能会采用一痤新的表述和 
埤明•俱这只能有待将来了 # 

I • • ■■ 1 , 

■ 

锋木大拙 

明和十五年機夏于镰仓~草海 




绪 论 


佛教在其发展过程中，离开了它的原始的也 
是基本的形态，形成一种特殊形态。 这軲# 殊 
颇引人注目，所以从历史角度来看,将佛敎区分 
为大乘和小乘两种是很怡当的，.大乘也有种輛复 
杂的形态，但毕竟是佛教发展的产物,‘ S 此若追 
寻其源流，和小乘相同，都将追潲至印度的圣者 
大释迦牟尼佛.具有无限发展特性的大乘佛教传 
入中国和日本，日益强调其特殊傾向 、无疑 ，这 
是由中国、日本诸国杰出的精神导师们来实现的。 
他们很懂得如何使他们信仰的原理，与生 g 情銮 
的变化以及各民族的宗教要求相 适应。 随着这种 
适应和发展的延续，大乘佛教与所请原始形悉的 
小乘佛教的距离，只能愈来愈扩展加深。'如果抹 
讨大乘佛教的现状，不能不承认，在其表 i 的形 
态上和组织上，已经和本来的佛教大相痉處。 ； 

因此有人认为，这派佛教不是通常所理解的 




原始佛 教意叉上的真正的佛 教 # 但我的看 法昜， 
任何物体，只要是包含生命的有机体，其特性之 
一就是决不会让生存停留在同一状态中。 一颗栗 
子与耸入云天的髙大樫树完全不同，不仅大树， 
连刚刚破壳而出的弱小的幼芽也与它完全异趣。 
然而，在这变化的诸相之间，却不难发现成长的 
连续性以及它们显然是同一物的特征。我扪完全 
可以认识，这种同一植物通过这样众多的发展 S»r 
段而成长的事实4所谓原始佛敉，是一粒种子， 
从这粒种子注定要生出将进一步生长的东方佛 
教，学者所谈论的是历史上的佛教，而我的问題 
不仅是佛教的历史发展，而且要从更深一层的与 
我们生命相关之点出发，探讨东方的活泼泼的具 
有精神感化力的佛教 - 

在中国、曰本发展的佛教诸派中，有一个特 
殊的僧人集团，它主张直接从佛教创始人那里接 
受佛教的精髄与精神。它不依靠任何秘密文字, 
也»有任钶神秘仪式，在佛教诸派中占据了最显 
赫的地位。这不仅是由于它^£历史上的重要性, 
而且由于它是最具錐创性的 * 它倡导的方法是破 
励人 心的， 在学术上称它为佛心宗，通常称为禅 
(梵语 dhyiiui )。 禅与掸那是不一样的一—它只 
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是梵语的中国译音，这一点将在以后阐述0 

在整个宗教史上，这一派在各个方面都占有 
无与伦比的地位.从 理论上 来说，它的教义可称 
之为思维的神秘主义。然而只有接受秘传者，也 
就是经过长 k 背 I 练逐新洞悉这一体系的人，才能 
表达出这种教义的根极的意义。对于未曾获得这 
种洞悉本领的人，亦即在日常实际生活中未曾体 
验到禅的人来说，禅的教训言语其是一种奇怪的、 
不可思议的、然而又是暖眛之极的语言。这些人 
大多从概念角度对禅进行观察，把它当作完全不 
合理的、胡言乱语的东西，认为它之所以这样, 
只是为了对付外来的批评家，保护它的特有的深 
刻性，故意弄得不可理解，但对于禅的信徒来讲, 
这种矛盾的说教并不是将禅隐藏于暧昧之中的手 
腕。正是这种不可思议表明，人类语言对于表达 
禅的深刻真理是不合适的工具，而且禅并不是应 
由逻辑来解释的问題 4 因为只有在人的内心探处 
经验到它时，禅才开始被理解。事实上，在人类 
经验范围内，禅是比人生经验任何方面的产物都 
更为直戴简明的语言，•煤是黑的”，这是极简单 
的事情，但禅却抗议说:“煤不是黑的/这也是极 
明瞭的 # 如果彻底贯彻这种其理，恐怕它比前者 
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的积敬主张罕亨明瞭/ 

因此，中以个人的经验作为一 切。 缺乏 
经验背景的人，不能了解任何理念，这 是极平 '常 
的事实。赤子不具有思想，是因为心的机能还未 
能发展 到依靠 思想经验各种事物的程度.即使具 
有思想 # 也是很不明确、很暖昧、与事实不一致 
的。因此，如果赛得到对某一物的最明确、最确 

实的理解，就要具备个人的经验。特别在与人生 

1 

问题相 关时， 个人的经验是绝对不可少的，没有 
这种经脸，任何深远的能力即使是有用的，也不 
能有效地被掌握。所有概念的基础是单纯的不能 
伪_的经验。禅最大限度地强调这种基础经验。 
在掸的“语彔”文学中使用的一切措辞、槪念，其 
立足点都在这种经验的范围之内。这些立足点尽 
管成为达到实在的最深层的最有用的手段，但不 
客气地说，它们也不过是一种工作技巧当通过 
它们抓住最后的实在时，它们的全部意义也就丧 
失了。人类悟性要求我们不可过多地置信于外 
部结构。尽管神秘化与禅自身的目的相去甚远， 
伹未接触到生命中心事实的人仍认为，禅只是将 
人神秘化的东西.然而一旦突破概念这种外部结 
构，被认为是神秘性的东西立即烟消云散，同时 
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形成了称为 “悟 # 的明觉， 

因此，掸最热心地提倡这种内部精神的经验， 
对于经典以及名僧对经典做的知识性的解释，禅 
从本性上不予重视 。 个人的经验頑强地与权威和 
来自客观的神启相对立，因此在日本，禅的修行 
者一般主张实行作为得到精神明智的有效方法的 
被称为坐掸的禅那。 

为得到上面所说的作为掸的基础经验的精神 
洞察力， 禅宗信 徒进行系统的训练。这里要就此 
稍撖谈一下。这是因为，禅在这点上明显地异于 

其他神秘主义， 具有半 序了#的形态 • 对于一般 
的神秘主义者来说， jpwska 的个人精神经验是 
与任何人为努力无关的、偁发的、突如其来地产 
生的东西 # 基督教徒以析祷、禁欲、或者瞑想作 
为接受它的手段，而对它的成功则寄希望于神的 
思宠。佛教徒不承认这 种超自 然的作用 # 因此， 
禅 的精神训练方法是实际的，而且是有系统的， 
在中国的禅宗历史上，一开始就明显地表现出这 
种倾向。逋着时间推移，出现了具有一定之规的 
组织。现在，禅宗巳具备了 实现它 的目的的完整 
的方法。禅的真实价值正在这里，禅一方面是高 
^^思想性的；另一方面，方法正确的训练也带来 




了道德上的丰硕有益的成果。我们时常忘记了在 
每曰的实践生活的事实中显现的禅的抽象的性 
格，其实正是在这里才可以发现禅的真正价值 t 
这就是说，在竖起 一指， 或在珞上和朋友打招呼 
这类事情中，禅也可以发现语言所不能显示的深 
刻思想，用掸的艰光来看，最为实际的也躭是最 
为意味深长的掸在训练上釆取的一切组织方法， 
籌是 这种根 本经驗 的产物 • 

我们•称禅为神秘的，而由于禅被看作是东方 
文化的基调，想躲开它是很困难的，这正是西方 
人很难充分理解东方精神的深逢之处的原 因/因 

t ii 

为神秘主义的性质敢 是拒绝 逻辑的剖析，而逻辑 
性又是西方思想最为显著的特征之一。东方的推 
理方法则是综合的，与其对每个事物 一一 分析> 
宁愿在直觉 中把* 它的全体^因此，东方精神 
—尽管现在巳肯定它是确实存在的一必然是 
暖眛无常的，5外汉很难把握其要领 # 它就象一 
物横亘于眼前，我们不可能视而不见，但一旦着 
手进行缜密细致的检査，禅躭逃得无影无踪•禅 
令人恼怒地回避 我们。 当然，这并不是东方精神 
结构为避免对它的穿凿，有意实行的诡计 # 因为 
所谓难以洞穿，正是东方精神的根本条件 # 要理 
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解东方，必须首先理解神秘，掸也在其中 # 

但是，神秘主义具有各神形态，在我们记忆 
中的有合理的与不合理的，思索的与暗示的，.常 
识的与空想的，等等。我说东方是神秘的,.并不 
是说它是空想的、不合理的、完全趨出知的理解 
范爾的。在东方精神中，有着某种静寂、安详 V 
沉默、幽玄、并永久存在的东西。佴这种安洋和 
沉默绝不是指怠情和停止活动，所谓沉默，如果 
不是在铲除一切生物的沙漢内,就不意味着长眠 
不醒陷于偃化的尸体，而是掩埋了一切对立和条 
件的“永久的深渊_。它是神的沉默——就过去、 
现在、未来的事业陷入沉思，諍静地坐在绝对的 
一、 绝对的全的王座上的神 的沉 * L 

伺时，它还是在相反的电流相攙而生的闪光 
与轰鸣中的“雷鸣的 沉默％ 这种沉默贯穿于东方 
的一切之中。可怕的是，将它看作是颓废与死亡 
之相的人，他们很快会因从永久的沉默中产生的 
大爆发而惨遭覆灭 v 我所谓的东方文化的神秘/ 
就是在这种意义上讲的。而且我不你断言,这种 
神秘主义教养主要来自禅的惑染，只要佛* t 在东 
方发展，要满足人们的精神要求，它就必然发展 
为禅，印度人是神秘的，然而他们的神秘太过于 
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思辨，太过于默想，也太过于复杂。而且他们对 
于我们唐住的实际世界，有着不具任何切实关系 
的感觉，与之相反，东方的神秘是直接的，实际 
的，又是简单得惊人的。这就是禅。 

; 除中茵及日本之禅宗以外的其他佛教，很清 




楚部裉源于印度。那些复杂的形而上学，冗长的 


词语，高度抽象的推理，对物的真相的滴察，以 

及关于人生意义的 解释/ 显然都是印度产物，完 

1 

全不是中国或日本的。只要是了解东方佛教的人, 
一眼就可以看出这一点。例如，真言宗实行的极 
为复杂的仪式,以及为说明宇宙而采用的令人吃 
惊的 “ ft 陀梦 w 结构0如此错综复杂的哲学网，如 
果没有印度思想的影响,中国人和日本人是想象 
不到的。再眷中观、天台、华严的哲学如何思想, 

其中的抽象性和逻辑的透彻真令人惊异 # 这些事 
实说明,所有东方佛教都是输 入品。 、 

:然而，在观察了佛教的一般领域后再回到掸 
宗来,我们不能不承认，它的 单纯、 直接、实际 
主义的倾向，’以及与曰常生活密切相关的特点, 
明显地同其他佛教诸派相对立，无疑，禅宗的主 
要思想是由佛教派生而来的，而且不能不认为它 
是后者的正统发展，但这种发展是与远东的人们 


的特异 心理性格相合而完成 的。 这榦 是说, 佛教 

• r • _ ■ 

精神为了实际的人生修行，舍弃了高高在上6哲 
学上层结构，其结果就不能不变成禅 9 因此我敢 
断言，在禅中可以发现所有东方的哲学、宗教、 
人生观 —— 特别是日本人的生活观一的组织形 
式，不，毋宁说是具象化形式， 


1 

C 
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禅是 扑么 


在就禅的意义做详细说明前，首先要回答几 
个有关禅的真髗的批评意见。 

禅是否和各种佛教教义相同，是一种高深的 
知的、形而上学的哲学体系？ 

我在绪论中巳讲到，在禅中包含了所有东方 
哲学的结晶.但这不是说，禅就是普通意义上的 
哲学•掸完全不是建筑于逻辑与分析之上的 哲学* 
这是因为，禅正是逻辑的反面。逻辑具有思维的 
二元模式，而禅是心的整体。因此，尽管可以说 
掸之中有知的要素，但心并非是可分割为多种机 
能、在经过解柝后什么也不剩的合成物 # 禅没有 

依_知的分析方法教给我们任何东西，也没有规 
定 k 教徒必修的任何教理，在这种意义上，也可 
以说禅是无序的 # 禅教徒即使持有一两种教理， 
但那些也只是为自己方便，并非出自禅本身.因 
此，在禅中没有圣典，或独断的教义，也&有能 
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将禅的意义贯弇到底的象征模式。但若要问禅教 
了什么，我可以回答：禅什么也没有教.在禅中 
即使有什么教训,那也是产生于每个人自己的心 
中。掸仅是指示了道路。如果这种指路可称为教 
训，那么除此之外，在禅中 役有任 何有意设置的 
根本教义或基本哲学， 

禅认为自己是佛教《然而经典和论释中展示 
的佛教徒的教调，在禅看来，不过 是为嫌去知讽 
上的灰尘而说的一通庚话.但不能因此就认为禅 
是虚无主 X 。^切虚无主义都是自我被坏，：不具 
有任何目标。否定主义作为方法尽管是健全的， 
但心理的最高层次却在于 肯定& 当 谈论痛 申洗有 
哲学，禅否定任何权威教义，执为-"切所酱圣典 
都毫无价值时,不能忘记，在禅的这种否*符为 
中提示着某种完全积极、永久肯定的东西^这一 
点将在后面说明， : V 气 

禅是宗教吗 f 从一般认识的 惫义来 春，'它不 
是宗教，在禅中没有应崇拜的神,没有应蓬守的 
仪式，没有死者应往的规定好的来来住所，此外, 
更没有依靠什么人来保障其幸福的 灵魂之 类东 
西。禅是完全摆 E 了这些独断的 r 宗教的”*物 
的自由 • 
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说禅是无神的，大概会使虔诚的读者惊诧不 
但这不是说禅否定神的存在，否定和肯定都 
不是禅所关心的。 一 物被否定时，在它的否定中 
也就包含着某种不能被否定的东西。肯定亦是如 
此 I 这在逻辑上是无法避免的，禅想要起 出于逻 
辑之上，希望 发现比 无的反面更高一层的 肯定， 
因此在禅中，对挣既不否定,也不 坚持/ 只是认 

为没有犹太人或基督徒所知道的那种神^与禅不 

* 

是哲学的理由相词，它也不是 宗教， 

禅寺中的佛、菩萨、诸天师和其他佛像，只 
是木制、石 制歲 金厲的塑像，就如同我们庭院中 
的山茶花、杜騁花和石灯拟的.让禅来说的话， 
只要 》意 ，就参 拜正盡幵着的山茶花好了。因为 
这样做,就等于参拜佛教诸神\注入净水、或陈 
列基督教圣餐之类的宗教仪式 • 

被持有所谓宗教心的许多人当作有功德、或 
者神圣的这些*诚行为，在禅看来 * 都是人为的. 
禅大胆 食称，清净的修行者不会进入涅槃，破戒 
的比丘也不会落入地狱。由普通现点来看，这是 
与道徳生活中的习惯法相矛盾的,但禅的真理和 
生命却正在这里，襻是人的精神，信奉人的内在 
的纯洁与善，在此之上添加什么， 或剥取 什么， 
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都会毁坏禅的精神的完整 a 因此，禅断然反抗一 
切宗教的传统主张， 

然而，禅的无宗教性仪仅是外表 # 真正信仰 
宗教的人，会因发现在禅的自由奔放的宣言内存 
在着众多的宗教内容，而感到吃惊:,把禅当痄基督 
教或伊斯兰教意义上的宗教，这是一种误会 # 为鞑 
明这一点，我举一个例子，释 迦牟尼 诞生射，一宇 
指天*一手指地，说 /夭 上地下，唯我独尊7禅宗 
云门派的开山祖师云门文條对此评论说，“我当时 
若见，一棒打杀与狗子吃，却贵图天卞太平/① 
对于精神导师怎能发出这种禾宗教者的疯颤锒宭 
呢?然而，一位禅宗大家追随去门说道，这芷是云 
门将其全身心奉歃于世的态度，他对佛的惑漱之 
情是无法言说的, ， 

禅不能与"新思想 1 •的探寻者、基督敎徙、科 
学家.印度教的苦行主义者等实行的瞑想潙为一 
谈。由禅所认识的禅那与在禅中进行的实钱也木 
相符。有的人也许在禅的修业中耽于宗教的哲学 
问題，但这是偁然的事 情/禅 的本质决不在 这里, 

掸把依靠洞察达到心的本性，发现心本身，和以 

^ _ 

® 《五灯 会充》 卷十五，中华书局《中国彿教典箱选刊>本(> 
引此书均同 ）924 页。 




自心 为主， 作为 目的。 达到此心或樁神的真性是 
禅宗的根本目的，因此，禅在普通的限想或禅 
那之上，禅的修行是为洞观实在的麻因而开启人 

A 

在进入瞑想时，必须为想安进某种内容，例如 
神的唯一性，神的无限的爱，或物的变动性等等_ 
而这正是禅所要級力 g 免的*如果说禅要强调什 
么的话，那就是不要*任何拘束，脱离一切非自 
^然的妨害*瞑想仅是人为安进某种东西，不是心 
的本来的活动*空中的鸟，水中的鱼瞑想什么 了? 

仅仅最飞，仅厌是游，这还不够么？除此之外, 

1 

谁还希冀什么人神合一、或人生的虚 无呢？ 在日 
常生活状态之外，.谁还 W 想什么神的 慈爱、 地狱 
的炼火，去打扰心的宁 静呢？ 

基督教是一神教,赛罗门教是多神教，对于 
禅我们却不能下 ffl 样的判断•禅不最一神教，也 
不是多神教，它拒绝所有这些名目,，因此,在禅 
中没有将意念集中于上的对象.它是在空中漂浮 
的云，留不住，捉不着，只是随心所飲地流动 # 无 
论怎样瞑想，也不能将禅系于一处.瞑想不是禅， 
多神教、一神教都不能为禅提供集中意念的題 
i . 如果说禅是一神教，那只是说，对于信徒来 
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供只瞑 想着将一切差别和不平等都汝入神的光辉 
里、从而消失掉这 - 件寧慵《如果说禅是多神我, 
那只是表示了这种含义：田野中的小草也沐浴在 
神的光辉里.但禅 又说： •万法 P —, 一0 何所 r 
禅要求人心不受任何拘束> 没有任何_”甚至 
连余一的思想也会成为痒膦精神本来的傳由的薄 
碍和陷阱 i : : : 

因此,在禅把 - t 匹犬 P 三斥离当隹神时，并 
不是让*念集中无 iu 襻 #* 条章念 的嫵中 * 它 
就是在追随辕学的窠理， B 不到火 
是热的， 冰是 冷的。寒曰 S 我冷得装对火 
就特别亲近，迅捷的惑觉就是 T 切，所有理论* 
不能触及离实•然而这里所谓感覚，也必须在最 
深刻、最纯粹的意义上来理解•甚至连说出“这是 
感觉”的话肘，禅也 g 经不存在了 # 禅忌 許一切 
概念化 的东西。这正是襻难以擁振韵朦 0* 

-却睪典有禅所辑皞的释隳¥遯辨舞扶禪瘃样 
看待一切事物。雪总是白的，乌鸦总是黑的 # 我 
^们说到瞑想时，一般总把它理_矣抽 象的。 即认 
为膜想通常与具体的人间之亊没有关系，而是将 
心集中于更 高的、 一般化的命题之上。 

■ - H - ■ 、 --- 

掸是知觉或感觉，而不是抽象或瞑想*掸是 

fc ■■ ■■- - ■ 
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—种浸透没入 . 说 S 人也不正确，因为没入毕* 
是二元的。现在姑且这样说吧 B 

而另7方面 I 瞑想完全是二元的，其结果就 
总不能是&底的.一位批评家(参看洛伊 德①著 
^Wlieat Woig the Tares >53 页>将 它称为“圣伊 

播内修撕 4 洛约拉餐的精神修行的佛教翻板 '洛 
伊德是极力要在佛教中找到某种和基督教类似之 
处的入铲这裹禽中—例.对禅能镦出明确判断的 
入，宵琪着出在洛伊 德撫来 比较的两者急间差路 
之大: W 使最浮浅的观察也足以了解,禅的修行 

与郞稣敎会的俐立者所提 S 的东西之间，毫充共 

■ 

: 圣伊格内修斯所说的暝想与祈祷>在禅看乘, 
不过是为虔诚的教徒犄心编织的、空想中的一些 
捏造物 。它 们就象是压在头上 的数重瓦砾。 这里 

没有精神生活 w 集实价惺：然而有意息的蠱 ，这 

■ 

种精神修狩与 塞停心 卩九不净规、六逋嫌、十遍 

■ : ^ \ : v 

^ ^ v " ■■ ■ ■ 

% 

- — - * ~ ■ — , r 

r J I r I _ ■ _ . 

① Arthur Lloyd ( l 852—1911), 基督教传教士，英法文学 
教师，1884年刻日本 ，曾将 t 金色 夜又》 等翻译为英文， 

② Ignatius de Loyolt Cl 4 tl —155 S ), 西班牙人，耶麻 
会的创立者，体现耶稣会思想的《心灵 ft 4 K 《 E«uitu 

-二 • piAtMliuf ) —书的主要瘼写者 • 


30 



处等小乘佛敢的观点多少有相通之处，有名的《日 
本的宗教》 一 书的作者格里菲思①认为，禅意味着 
_心的杀戮”和 "沉溻 于儀惰的瞑想”〈225页)。我不 
明白他的意思，所谓"心的杀戮概是指禅使心 
集中于一物 N 导入睡眠，杀死心的活动。赖肖尔® 
也在他的著作《日本宗教 研究》 中断言，禅是神 
秘的自我南醉 V 证实了格里菲思的见解(参看118 
页）.他‘否认为,禅就意味着斯宾诺沙所说的象 
陶醉于神那样陶辞于所谓 “大我 _?賴肖尔所说的 
陶醉，惫义有欠明癘，或许他认为禅就是深深地 
沉入作为这个物质世界最终实在的"大我\这些 
对于禅缺乏批判的观点，或者说浅薄的规点，奠 
令人目醱口呆*禅具有作为杀戮目标的心，心 
的杀戮不存在于禅中*禅也没有我们当作藏身之 
处而紫抓不故的自我。事实上/禅在外现上是很 
难提摸的，乍看得到了它，其实它并没在这里》 
在觉得接近它时 V 反而离它更远 TV 为理_掸的 
根本意义花费歎年时间热心研究,虽然可能了解 

」： c .. 

① William Elliot Griffh(1843—1928), 美 S 教师， t870 
年菊曰 *• 

® AugoM： K«H ReUck«uer (187^—1971), 美国长老玫 
会的传教士，日本研究者， i» 槌年 麴日本 • 
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其大概，但仍很难作出公平的现察/升入神的道 
路,也就是进入自 E / 这是南果的话/如要探寻 
神的深邃之处,必縝深«汝自己的精神/这是圣 
维克托修道院&理龜德①所说的/ 

在挖出所有这醮深藤之物时,巳经没有了自 
我。在可以进入的療龙板没有精神，也沒:有神，它 
的揮度是可以_齣二然而禅无论怎祥探薄 I ,也 
是无底的探渊:.着 縑换一 个方式来说，禅说，三 
界无物，何处生四大皆空，何处见佛 f 道在 
汝前，道外无物 r 只要有一瞬间的踌擴 v 禅諕永 
远丧失了。过去,親在、朱来三世诸佛想要再得 
刻它, 禅也巳经远在千里之外了 # •心的 杀我”、“心 
的灭绝自我] SWT 等等麻实很沙,但禅却没有 
余裕分心于这种批评 • 

或许有的批评家认为，禅意味着依靠催眠术 
俾心陷入无意识状态 * 心处壬这神状态一假定 
有这种状态——便在电虚之中消释,当主律无论 
对客观世界还是对自 &都 没有意识时，佛教徙为 
之得意的空观便得到了证实。这种解释仍没有抓 


① Richard of St.VicUr(? 一 1173；K 神学家，神秘主义 
者，出生于.苒格兰旗典格兰，到 B 黎后进入圣维克托修 

道院 4 后成为修道嫌长. 
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侄禅的本廣。在掸中 碥实有 睹示这种解释的若干 
表示，但我们要理解褥，就必须再进■-步。也就 
是说，这种大空也必须被斩断.如果主观已被活 
埋，就必须把他从无意识状态中唤醒•只有抛弃 
•自我 陶醉' 使酪酊 者觉悟到更深处的真实的自 
我时，禅才能被领余。如果心应被“杀戮”，禅会 
说/让禅来敝此_16,因为禅可以让被杀害者在 
永生状态中苏餵，重新生活把，从梦砌»来鄕, 
从死亡中站起来 Ci 你这麻鬼 r " 不要用失明的限 
睛 来看禅，用尔的争氦 S 都嫌太不确实 。聲记 住， 
我们木裹8赛*动听官调的人 

以上这夷鞣评述有锒多，不遑 枚举以 我希讓 
桎对禅作进—步的正面阐述之前，通过以上埤答， 
首先健 读者的 患想有充分准备4禅的基本思薄最 
与我们心内的话动接触，它不依靠任何外激的咐 
加物，尽可能选择最直接的道路齿此, :禅 拒绝 
所有与永久权成类似鈞冻西,只管将给对的信伸 
鳌夺自 e 的存毪泛上_这是因为,在褲中任何权 
喊部来自内心，这是在最严格 意义上 的真理^在 
轉中，即使是推理机能也不被认为具有根本的、绝 
对的意义:相反，在心与其自身进行最直接的沟 
通时，它还成为一种障碍 # 在以智 能为砵 介进行 

33 



活动时，它可以实瑰其使命，伹禅除了在要求自 
己与他人沟通时之外，不需要任何中介.根据这 
—理由，任何经典都不过是假说性的和暂时性的, 
最终的目的不在它们之中，禅所要抓住的/只是 
活生生的生命的中心事实，而且要以最直接、最 
认典的方法来撤住它 # 禅自我宣称是佛教的精神 
所在;事实上*它截^切宗教和哲学的猜神所赛 • 
禅被彻軀*巋时，就得的绝对的平和,人人 
屣寧 K 庄当的生活 赚此之 孙我们还追求 t 什硌鄉 t 
有的人说 ，掸® 然是所料它车窜 
教史上并非独一无二 • 也许是这样的*但禅是以 

其自 身原® 为根据 的神蘿 、阳光照雌，草木繁茂， 

■- 

无论什么都是相呼应的、 褥就 ft 这种嵩义4;昀神 
m 如条 这是神秘夂那来我们的生活本身 敏充谲 
了神務 有时肩 师在回答嫌#什么的问雇財说* 
，平常心：多么明 碥的緬 餐“在挣中没有宗释观 
念、基餐徒也可以和彿教徒携手并肩，舉六奉中 
'的洗金和♦:鱼那祥和康相处,共词实 行抨， ;谬# 
大海，鼉空气，悬商山，舞雷鸣与闪电•舞脊花# 
是夏日,是冬雪。不，它在这一切之上*它就是 
人，在禅中或许有仪式，有因袭，有在长1历史 
中积第起来的爾加物，然而禅的中♦事实是丰 
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轉独有的长处就在这里.这就是说， 我们 可以不 


偏向于任何东西而直视这根本事实的内部， 

如前所述，使禅在日本成为这样无与伦比的 
东西的，是有系统的心的训练. 一 般的神秘主义 
是一种太不确定的产物，完全脱离了我们的日常 
生活。 掸改造 了它，把它从溱浮的空中拉回到地 
上，随着禅的发展，神秘主义不再是神秘主义 • 
它己经不*某种异常心理发作的产物_也就是说, 
由于禅只认识日’常生活本身的事实，因此它躭能 


在孅平凡、最平稳的普通人的生活中表现出来. 
禅为看»这种寧实,対人心进行有系统的训练, 

f 

使人们对每时每刻都在运行的最大神秘睁开了限 
Mr . 打开了心靡，让人们在每一稍纵即逝 的睥间 


内都可以拥抱时间的永久和空间的无限.并且，让 
人们象向往伊甸园那样热爱人间此世&这种精神 
功绩是不依赖于任何教理而完成的，通过廉直接 
的方法到达 t 存在于我們心中的 真理^ 

总之/禅是实际的，平凡的，又是生机勃勃 
的，过去一位掸师在表示禅是什么时竖起一指 • 
另一位禅师踢球，还有的给提问者脍上一掌。如 
果我们心中潜藏的内在真理就是这样表示出来 
的，那末禅与其它宗教相比；岂不是最为实际和 




直接的精神修养方法么？这种实际的方法岂不晕 
最根本的方法么 f 禅的问題只有人生的活泼的事 
实，因此它是根本的和创造性的_从槪念上来看 * 
竖起 T 指在个人生活中是最普通偶然的事情。然 
而在禅看来，在这里可以感觉到神_样.的崇高意 
义和创造的生命 .滅 在道理众多的世词生活中指 
示出这种真理，这正是它存在的原因。 : : 

▲ '•應 . 

, 下面引用的钃悟的书翰,_在—定程度上可以 
回答本章提出的 f 掸焉什么”的问題， 

戴面相里，取时分 u ■了也 •.若 粦翁根^ 
. 省契证.已早郎 JL 何况形纸涉亩錄，作 
路布，转更悬远 # 然典大段因缘，人人兵足 • 
但向己求,勿从它龙^盖自己心无相虡，闲 
」静密缜，长印定六根 四太、 光吞#像若心 

1 • 甲 ■ ■* ■■ 

境双寂双忘 i 绝知见，离解会，;6下螓御^即 
是佛心 此外更 无_法•是故祖! T 面来，.只 
言直指人心,教外朔行，单传正印，不立大 
字语句，要人 J 下休歇去。若生心动意，认 
物认见，弄精魂;著窠窟，印*交涉也 • 
石霜道 ，休 去*去，宜教磬皮上醭生 
.. 去，一条&练去，二念万年去，冷*湫地去， 
古庙里番炉去，（这不意味着寂灭无为 # ) 

L F 
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但信此译 i 依 f 行之 • 

如石块. 到不觉不知，不变动所靠 r 教绝气 
息，绝笼罗。一念不生，蓦地欢喜，如暗得 
灯，如贫得宝。四大五蕴轻安，似去重担，身 
心豁然明白，照了诸相，犹如空花，了不可 
得》此本来面目现，本地风光露.一道清虚， 
便是自己放身舍命、安闲无为 、快來之地 •千 
经万论只说之， 甫 圣后圣作用方儻妙门只掛 
此*如掩钥匙开 宝藏锁 门，既得开 ，煞 目* 
缘，万别千差，无非* 自己本分， 合有庵珍 
奇。信手拈来，皆可受用 V 谓之一臀永将， 

尽未来际•于龙得而得,•.得亦 ♦得， 乃其得 
也•① 




① 《祆果克勒禅 师心要>« 圆 《心#>) 春下 t 糸 癀举士 >,< 後 
臧经 >本. ，^ V 
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禅是虚无主义吗 

I ■ 


在禅宗历.史上被称为禅宗六祖的慧能(637— 
H 2*) ，是 很重要的人物 I 亊实上，可以说他是在 
当时中国佛教诸派中开创濉宗这一特殊派别的开 
山祖师/ 他为襻 宗侑仰的真谢树立的标准,在下 
面这首诗里充分表现 出来： 

瞽搬本无树/明镤亦非台. 

本来无一物，何处惹 圭埃？ 


这是他用来回答自以为把握掸的真 tt 的禅僧 


神秀、 一 706) 下面这首诗的： 

身是菩提材，心如明»台. 

时时》拂拭，该勿惹尘埃， 

两人都是五 祖弘忍 （ 一 675) 的弟子 ，弘 忍认 
为*能理解禅的精神，并授以衣钵•教祖的这一印 
可， 说明* 能诗中表现的是禅宗正统派的信仰 # 
但乍看起.来， 它《1 乎传达了一种虚无的精神，因 
此许多人都把掸与虚无主义联系起来 # 本章的目 
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的就是要批驳这一 观点. 

- '' ' 

在禅文学中，确实有一些地方表达了可称之 
为虚无的教理，例如"空”说，在一般棟通大乘佛 
教教乂的学者中，甚至也有人坚持认为#是作为 
中论学浓而知名的 * •三论 "哲学的实搗应用.所谓 
论' 是捎龙树的《中论》、《十二门遍》和提婆 
的《百论》.这三论构成了 •空” 论的主突软浬，龙 
树被认为是它的创立者.由于它与大乘经典中的 
《躲 若经》 思想接近，也有人把这派哲学看作与躲 
若教义相同。因此认为禅完全厲 于这一 门类，換 
句话说，也就是认为禅的终撤意义就是坚持空论 
的体系 • 

这种观点在某种涅度上；至少在表面上，可 
以说是正_的，例如下面的 对话： 

—位禅师问弟子来 f 什么，弟子说/来求佛 
法/禅师说，我这里一物也无，求甚么 佛法？ 自 
家宝藏不颖,抛家散走作么 r 又说即今问我者， 
是汝宝藏.一切具足，更无欠少，使用自在，何 
假外求 r ① 

另一位禅师 说：- 禅客 i 我不会禅，并无一法 

■ ■ 

1 ■ 

① 《五 灯会元>#三 1 S 4 页玛祖语， . 

■V. • 


* 


39 






可示 于人. 不劳久立，且自歎去/① 

更有人说/稟道非文字言筌所 S , 搭入之道 
康来癌 一无麻來，一无所得.如果说有什么，那 
也不是真实的/1 

又说中没有可用文字说明的，没有可作 
为荃典珍重的 I 得道三十棒，失道三十棒，默也 
未得,谀也来痔： 

文如，在回答_钶是常不离佛”的问組時 V —位 
禅师是这样固答的/心无起死，对塊寂然，一切 
时中毕竞空寂是 a 不离佛/❿ 

、还可以嫌到这样的话 ，所请 中道,无中边亦 
无 二边。 外缚色声，偏于一边，内生妄念，又偏： - 
于另一边..此两边皆无时，中边亦无，即名中道 r 

数百年前日，本一位名声很髙的禅师,在回答 
弟子提出的如何摆脱生死束缚的问薄时说/此处 
无生亦无死 . 

，据说，中国掸宗初祖菩提达磨在回答梁武帝 
如何是佛法第一义的问理时说，麻然 无圣/ 

以上只 是从禅文学的大仓库中随意引. 用的， 
而它们似乎赛黄 穿着 •空•、“无"、 # 寂静' “无 

① 《五 灯会元>卷三155页大珠语， 

② 頓语入道要 门论》 ，《練 藏经》 本， 、 
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心”以及其他同样的观念，都在制造^|无，在宣 
传消极的寂静主义. 

此外，如果再从《般若心经》中引用以下文字， 
读者可能更为吃惊/大乘佛教文学中属于般若部 
的经典，全部浸透着“ 空”的思想. 不习惯这种观 
点的人，恐怕很难找到门路对此作出判断.这部 
经典是般若经中最简单的，也是最概括的，僧侣 
在禅寺中每日诵读的诸经中，这是早饭前读的第 
一部-经曰： 

舍利予，色不空，空不异色 # 色印是 
空，空印是色.受想行识/亦复知是.舍利 
子，是诸法空相，不生不灭，不举不净/不 
增不减。是故空中无色,无受想行识，无儀 
耳彝舌身意,无色声香味鼽法。无败界、方 
至无意识界 • 无无明，亦无无明尽，乃董濟 
老死,亦无老死尽.无苦集灭道无曹亦无 
得，以无所得故，莱*沪埵依般常波罗嚷多 
故，•心无挂碍。无隹齊故无有憑# ，「遜 「#類' 
倒梦想，究竟涅槃.① 

由以上所有这些例子来看，批评家也许会攻 


① 《般 若波罗蜜多心 经》，《大 正藏》春八849免- 
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击禅在鼓吹纯否定.然而这种批评完全是误解* 
这是因为，掸以抓住日常的生命的申心事实为目 
桥，根本不 能把: B 技在理智的解剖台上 • 为抓住 
这种生命的中心 事实, 禅的确运用了一个又一个 
否定.但否定并不是禅的精神.这是因为我们巳习 
慣于思维的二元的;方法，必须从根本上矫正这种 
簪的谬误.禅从它的性质上极为自然地主张“此 
亦非，彼亦非,一切酱雜*%而我 n 也许还要问， 
在 否定这 一切后剩下的到底是什么？在这时，禅 
师》怕会一掌打来 ，大喝 ，汝这蠢物,还问什么！” 
也许有人会把这看作禅 歸逃脱 宭地的手段，除了 
这种祖 ♦举动外巳奄无办法/但能移领会禅的真 
正耱 神的人知殖，这一击是多么认真的 • 在这 
里， 没有 否定，汝有肯定，只有简明的寧实，纯 
棒辑经验，以及我们的实在和思想的基碓本身 • 
人 it 在这种#的话动的中间/丼且在其中发现了 
&己所渴望的— 切寂錄 和空.我们不再为外在的 
薄时又是因袭的东西所租惑.禅必須甩不戴手套 
的赤手来抓住 • 

.掸必須利用否定，是因为我们的_无明 w ①就 

①无明，梵语 “ id ” 的意译，意思是捆对褲教真理愚唪 

无嫁. 






象湿衣服裹住身体那样，顽强 地裹住 了我们的心， 
无明”不一定是恶的，然而它不能超出自身的范 
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0 •无明”是逻辑的二元主义的另一名称，白的 
是雷，黑的是乌鸦.这是此世的事情，是 41 无明” 
的说法.如果我们希望彻底掌握物的真理，就必 


须从此世还未创造之时来观察。必须 从**此物' 
"彼物_的意识还未觉*，心还保待着其自身的同 
一性之时,也就是心还在它的静瀘和空虚之中未 
曾开始活动之时来观察，这正是否定的世界，然 
而，它也是到达更高的#定,或者说绝对的肯定 
—•否定中的肯定一的 世界。 我们说％芣是 
白的 w /乌鸦不是黑的％尽管在其本身雷是谄的, 
乌鸦是黑的。我们日常的语言在传达禅所赛求的 
透种正确意义財，竞然失歎了 • 

禅尽管如此明确地否定，佴总宠为了让我们 
自己将其拾起,在我面前摆上某种东西.如果 
我们不想自 己搶起 它来,那是我们自己的过失.很 
多被“无明 11 的云》遽住心眼的人 v 却对它不* 一 
顾，对他 ffT 来说，_确是#无 主义. 他们一无 
所见。黄媾在 寺裨印 拜儺毕，弟子何，“不著<1求, 
不著法求，不著僧求*长老 礼琴， 当何所求 r 黄 
檗说 ，不著 佛求，不著法求 + 不潇僧求，常礼如 
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是事/弟子又问, _用 礼何为 t ” 黄橥便给他一掌. 
第子叫道*“太祖生/黄*说/这里是甚么所在? 


说粗说细，随后又是一掌•① 

黄槳的态度尽管很梅暴，但聪 W 的读者可以 


从这里看到他在怎样热心地向弟子传达某种东 


西.他表面上是否定的,但其糠神是肯定的.这 
一点在深入薦雜财必鮮清楚 • 


禅对于拜神侠式所挎的态度,可以从赵州对 
拜佛僧人说的话中淸楚地看出来。赵州用拄杖打 
了那个僧人,■僧人抗议说:“礼佛也是奸事/赵州 


说，好事不如无.”③这种行 为每否 有某种虚无 
的，偁像破坏的成分？表面看起来，这种成分锒 
大. 然而, 1发出此语的赵州的用意却在另一面， 
如果能领会它的深刻精神,就会了麻在这里有着 
超越推理的理觯界限的绝对的肯定。 

日本 近代楙 的开创者甴朦<1685_1768>,年 
轻时是热心的_的修行’者/他去鴉见正变老人 V 
自认为 E 充分了觯掸/颇为自负 V 正查握着 S 麻 
的言偈说:“者 (这) 个是学 得漉， 那个是见得底 r 


并伸出右手。白麻说，若有见得底可垒柿，须吐 


①《五灯^元>卷四， 1 W 页. 
® 《五灯会元物»四， 2 S 65 L 
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却/于是作出呕吐的样子，正受说: w 赵州无字作 
么生见? ”白隐说/无字有甚么所着手脚 t ” 正受抓 
住白隐的彝 子说： “多少着手脚了也,我希贊读 
者和白隐一起思考一下这次会面，自己来发现 IB 
翬老 人所要表示的到底是 什么. 

禅不是那种把心当作纯粹的虚无的完 全的否 
定.因为这是知的自杀.在禅中，有某种自我肯 
寒。而且 B 是自由的，绝对的，不知界限为何物^ 
拒绝油象的处理方法。禅是活泼泼的 v 它不是宠 
生命的岩石，虚天的空闻。与这种活泼泼的东西 
相接触(不，捕提)贯穿于人生各方 面、; 这正是襻 
修行的全部 目的。 

百丈惟玫 (720_3 U ) 曾问南 Jft (748 — $34), 
“诸方養知识,还有不说似人底#也无?_南泉说: 
•有/百丈何，作么生南泉说 • “不是心，不是 
佛，不是物/这似乎是在说绝对的空,但即使如 
此，还是通过否定掲示了某种东西。百丈接 讀说: 
•添么 W 说似人了也/南泉说/某甲即恁么，和 
尚作么生 r 胃丈说/我又不是鱗知识,争知有说 
不说底法?”南泉说 ，某甲 不会，请和尚说/百丈 


①白鼴 《远 罗天惫>,«日本#语录>卷十九，. 
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说，我太煞 , 与汝说了也 I 孜蠢百 丈的结论, 

-在对擇務 Wft 錄性的解说之前，必领对这眯 
不繼作選辑说脚的 _ t _ i 说状态有解 
言仅仅是标 志:， .不隹把 i # 言当作绝对的指南拥償 
赖.必须首先努力熟悉，襻難们 1 究竞以何神心情 
状态絛禅，不能*他们这神 乍看龙 麻无稽，或如 
某痤人所说愚蠢进頂梅寧淸,当作一种期三倒四、 
徒劳无益的 行为. 他们每人部有着从个人-验得 

来的某种坚固基破，在这种乍看疯期的行为中, 

« 

有着难以干犯的其理的系统表示。从这神真理来 
看，全宇宙的运动并不是蚨子飞、扇子摇怎外的 
事情.我们必须从这一切中看刻一种活跃的精神^ 
亦》毫无虚无痕迹的绝对肯定的精神。 

、一位僧人曾$赵州，一物不将来时如何 r 赵 
州说 * “放下着. • A 人抗议 道,“ 既是一物不将来， 
放下个什么 r 赵州说，放不下，担取去 

赵州如此 w 白地掲穿了虚无哲学的无效•为 
达到禅的真理,必须连“无一物_的观念也抛弃 • 
在没 有任何可供判断的东西时，彿才出现/ 为术 


①《五灯会元>卷三，1«页, 
③ 《五灯会元》眷四 • 2 «页* 
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佛而弃佛，领会禅的真理只有这一条道路.当谈 
论虚无、绝对时，禅巳远离我们而去，我们在不 
断远离禅，必须逃脱“空”的立足点.拯救的方法 
是先把自己投入无限的深渊，这全非容易之事。 


囫悟曾 大胆地 喝破: 

诸佛不曾出世，亦无一法与人。祖师不 
曾西来，未尝以心传授。自是时人不了，向 
外驰求.殊不知自己 脚聚下 ，一 段大事因缘, 
千圣 亦糗索 不着。只如今见不見，闻不闻，说 
不说，知不知，从什么处得来？① 

乍一读，会提出疑问，这是心的某种果断态 
度的肯定表示吗？ 


掸的否定不一定是逻辑意义上的否定，肯定 
也是如此。禅的理解以经验为第一，不能被思想 
的人为系统法则，•然' # 否 # 之类常常牵强附会 
的认识论公式等等所束缚。从外观上看，禅常常 
是悖理的/不合理的 # 然而这仅仅是外观上，但 
结果却难以逃脱误解，讹传，还有常有的恶意嘲 
笑，这并不奇怪。虚无主夂的非难也是其 中之一 _ 
_维摩曾问文殊师利，菩萨的不二法门是什么 r 

①《篝岩录> 卷六第五十六則垂示 ，《大 正藏》卷 四十八，190 
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文殊师利说，我于一切法,无言无说，无示无识, 
离诸问答,是为菩萨入不二法门。”文殊又问维摩 * 
“仁者当说何等是菩萨人不二法门 t ” 维摩默然。 ® 
这是神秘的答辩，绒口不言，从某一方面来 
看，是逃脱难关的唯一办法.掸也屡屡采取这种 
手段 • 

圆悟对此评论说, 

道是是无育*,吉 ♦非 无可非。是非己 
去，得失两忘，净褲裸，赤洒灌，且道面前 
背后是个什么？或有个衲僧 81 来道，面前是 
佛殿三门，背后是* t 方丈 • 且道，此人还 
具眼无？若辨得此人，许尔亲见古人来*® 


当沉歎不能显示它的效果时，我们仿效圆悟 

* 

而说/天界之门天上升，永世劫火地下燃/不受 
“然〜 否”的二元主 X 强制的禅的终极真义是否因 
此变得明瞭了不除去"彼 此' “我物、汝 物 1 * 
这类最后意识，任何人也不能彻底把握禅，并且 
<不能见古人来'内心之宝将永远腐烂。 

一位僧人问,"维摩经云，欲得净土，当净其 


① 《五奵 会元》 卷二，1〗3页. 

② 《碧 岩釁) 卷九第八十四則轚示， 《大正 藏>骞四十八,209 

页. 
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心 / 云：何是净心?”禅师答:**以毕竟 净为净 /憎 
问/何是毕竟净为净？ ”答: “无净，无无净，即是 
毕竟净/问，何是无净无无净 r 答， “一 切处无 
心，是净.得净之时，不得作净想，即名无净也 # 
得无净时，亦不得作无净想，即是无无净也/①. 

这种绝对的清净性无非是绝对的肯定，因为 
它超越了净与不净，同时统一于更高的综合 # 这 
里既没有否定，也没有任何矛盾 # 禅的目 标就是 
在各人的日常生活现实中，实现这种 统一， 这种 
肯定 # 不能用形而上学的训练方法来对待人生* 
一切禅的“问答”都必须从这种观点来思考，在禅 
中没有虚伪的道理、语言游戏和诡辩等等。禅是 
此世最真挚的东西. 

我结束此章时，我们从最古老的禅学书籍之 
一 《顿悟入道要门论》中举如下的 例子： 

讲唯识道光座主问曰, " 禅师用何心修 
道？ ” 师曰： “老僧无心可用，无道可修•” 
曰： “既无心可用，无道可修，云何每日聚 
众劝人学禅侈道?”瘅曰:**老僧尚无卓锥之 

S 

地，什么处聚众来？老僧无舌，何曾劝人 


0) 《犋悟入道*门论 >. 
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来? ”曰： “祥师对面妄语师曰，老僧尚无 
舌劝人,焉解妄语 r 曰：“ 某甲却不会# 师语 
论也，师曰 r 老僧自亦不会 


①《顿悟入道要门论•诸方门人参间*景>, 
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非通辑的禅 


空手把 锄头， 步行骑永牛 • 

人从桥上过，桥流水不流， 

这是一般称作傅大士的善慧大士 (497 — 569) 

的有名偈语.它叙述了禅宗教徒所持见解的要旨* 
当然，它没有穷尽禅的全部教训，但却生动地表 
示了禅的主要倾向。想要以知的方法掌推樽的稟 
理——如果可能的话——的人，首先须领会这首 
短诗包含的意义. 

从我们的常识来看,这首诗是非常不合理、非 
常矛盾的。批评者大概会把禅当作不合理的、杂 
乱的、逸出于普通推理范围的东西.然而 r 禅本 
身是不变不易的，它不是用对^^物的所谓常识的 
观察法所能穷极的.而且看来*我们未能彻底银 
悟真 理？ 妇根结底是由于过分孰着于逻辑的解释 • 
如果我们想彻底了解人生，就必須玫弃至今郑童 
保:持的推理法，获得能够从逻辑和偏颇的 日常译 




法的压迫下逃脱出来的新观_法0;男#~煮起奉 
是矛盾的，禅却坚持认为，必须空手把锄头，脚 
下流的不是水，而是桥。 

而且，禅的不合理性并不止于此，还可以举 
出许多艰涩而不可解的例子 a 因此，有人大概会 
把禅当作彻头彻尾的胡言乱语。事实上，以下这 
些断语足令读者咋舌： 

“张公饮潘李公游 
1三世佛之师是谁？厨子老5/ 

_石牛长吼其空外，木马嘶时月 隐山/ 

“且看，黄尘海土起，怒涛平地闻， 
禅还提出这种问親： 

“今日雨下不停，如何使它止住?” 

“双手相叩出音声，只手音声如何闻？” 
"傈若 闻得戈手声，如何令我也闻？” 
着来山高水槪经文 却云： 是法平等, 
/不 分高下 。这是为何?_ 

' 掸的修行者果真失去常识了，还.是就喜欢这 
神深奥的神秘化的东西?这些禅的内在^ C 的提 
示 r 除了键 H 外汉的思维陷于混乱，到‘教了什 
么?运用这 M 璜事和不合理之事，宄竟要让我们 
领悟什么， 






赛案麵单的‘ 

禅为了洞观人生的神秘和自然的奥秘，霱要 
得到全部的观点。禅所达到的结论，是用普通的 
逻辑推理过程始终无法得到的、在最深度的精神 
要求中的最后的满足。 

我们通常把1是 A ” 当作绝对的，，而把 W A 非 
M 或咚是 B ” 的命題当作难以想象的。我们不能 
突破这类理解条件,它们太难嫌&了。但是现在 
禅以为，语言就是语言，在它之外 没有什 么其他 
东西。语#与寧实本相符时，也 ft 是舍弃语言回 
归事实之时。逻辑 在有使 用价值咏,它耶以利用 i 
而当利用它木煑时 ，或 者趄出它自己的范围时，我 
们就必须命令它停止 . 意识觉雇以来，我们致力 
于运用 “ A 是非 A ” 的方法，也 就是把 挢称 
为桥、把水当作流的、把黄尘当作从地上升起的 
二元论方法，来解决对存在之谜和逻辑的海求，然 

J M 

而可悲的是，这样做并不能得到心的平和和幸.福, 
不能洞观人生与世界。我们在暗中摸索，竟不得 
不停止在半途/巳无法向广大的现实世羿迈出一 
步。当语言对于表达这种精神的最深苦恼 E 经无 
能为力时，突如其来，我们在完全的实在之上迎 
来了黎明。这就是禅的来临。我们开始知道? 
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不等于 “ A ' 知道逻辑是偏颇的，而所请非逻辑的 
东西其结果并不是非逻辑的 • 也就是说，丧面上 
非逻辑的东西反而是逻辑的，精细地表明了事物 
的真枏•这时 才是“ 空手把锄头” •这种奇怪的矛盾 
在彻悟之时得到了解决。这种悟是其自身的超越, 
怿无法说是什么 /冬是 A ” 的意义只有 当 1非 A ” 
时才能理解，其自身不是其自身，这就是掸的逻 
鵜，是我们所强谲的/花不红，柳不绿 •，學 据褥 
这是很容易理 解的. 

这是何等痛快之寧 # 在视逻辑为根本时，我 

们被束缚着.我们没有思想的自由 ，连事 实的影 

字都完全丧失了.然而在面 fc 这种危机时.叙然 

得到一把钥匙，我们是实在的主人，语言失去了 

支 e 我的 权力。 如果不想把锄称为锄，那很好， 

锄永远不是镛 a 只要 KK 禅师运用这种方法，我 

们就能使物拒绝名目的纠缠,更为精确地展示它 

• • 

本来的真相。 

切断这种名目和逻辑的束缚，同时也是構神 
上的 解放。 因为这里巳经没有精神的分裂*由于 
获得知的自由，精神可以完会拥有自己*生与死 
不再折磨我们，因为这种二元性到处都不存在•我 
们可以在死中求 得生， 过去，我们是在物的矛盾 
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相、差别相中来看物 . 我们的态度即使多少有些 
不同 k 也总是顒遂着它们。但是现在，它们已经 
从根本上被打翻/铁树开花”/行雨中而不濡”的 
深屋*界出现了.这样,精神成为完美无缺的，为 
至福所 满足。 

禅对待的是寧实，不是逻辑上和语言上的僂 
顧的、不完全的表现，直截简明是禅的椿神.因 
此，禅是生命，是自由，又是独创 I 基督雜在许 
多场合教导人们回到心的单纯性，其他宗教也是 
如此。但这不_定意昧着愚直。在禅中，知的煩 
琐的束缚，或总是充 M 谁婷的巧妙的哲学推理的 
诱惑，都不复存在。这*味着,事实就是寧实，语 
言就是语言，此外并无其他东西.禅经常将心比 
喻为没有阴费的 明镜. 因此鼴 着襻回 到单缫 • 棘 
赛使这 明镜经 常保持光洁明使来蔔前的 
东西不依靠任何帮助»»本本地映照于 奠中厂 也 
就是说，既把锄当作锄，同时又不认为它 昜锄丄 R 
仅依靠常识认识前者，.并不是櫸 * 后者与前者同 
时被认识到时,才有了禅.常识的观察法是平面 
的，没有生命，而禅的观察法常常是独创的，令 
人兴奋的。物每当被#判断时才充满活力，才有 
了创逢的功能， 




禅认为我们是语 言和逻 辑的过于 驯服的 奴 
隶。 我们在这样被束缚斯间，必定尝到了无数可 
悲可哀的 痛苦. 而如果我们希望找到匆道某物价 
值的方法，找到逋尙精神幸福的道路，就只有努 
力于 断然摆 脱一切条件，看看我们是否能找到既 
能发现 健全的世界,又能内省地理解人生的观察 
点 # 这 种想法 驱使人 们投入 深深的 —无名 ”之渊 ，直 
接探索为锁造世界面 努力的 I* 神 .这 里没有逻辑， 
没有哲学 _论..只要 不是为牵合人为手段而歪曲 
亊实 ，躭不必为委身于知的解剖 而戕杀 人的本性 # 
一种梢神面对男一种精神，恰如两面镜子相对，在 
相互映照之间没 有任何 中介。 

在这种意义土，显然,禅是实际的 # 抽象和 
辫证法的奇抄蝣非禅所知晓*它挺出夂柄锄头，要 
你大祖地坦白，也就是要你说/我手拿锄头，但 
又没有拿 '獬不 谈神和灵*,也不谈无限和死后 
的生命 a 它用最 I 平常的»法使用+柄并不漂亮的 
锄头 ，使入趣最深处的秘密豁然显露 r 除此之外， 
»有任何要求.这是为什么呢#因为禅打幵孓对 
于外界实在的新的接触途径。石缝中绽开的一朵 
小花被理解时，全宇宙和它内外的一切也 被理解 
了，在禅中，这柄锄头是解决一切谜语的关 键、请 


50 



看禅与哲学难题格斗的情景吧。，何等 痛快！ 又是 
何等充满锐气！ 

中世纪一社有名的教父曾哀叹* “柯，可怜的 
亚里士多德，你为异教徒发现了辩证法、建设和 
破坏的技术、以及你的论证一切的方法,但一切 
都未能完成/这芘是所谓劳而无功，请看，在所 
有时代里，哲学家们对于所谓科学和知识词題，倾 
注了他们逻辑的聪明和解剖的智慧，然而他们相 
互之间却如何对立啊!这位教父为了停止这种无 
益的争论,理所当然地大阻*向这群沙地上的建 
设者中 t 投进，颗炸弹.他说奶1* 
impp ^ aibl ^ 抽 f (因为 不; 可能,所以最确 实的〉 •由 
此再进一步推论 q^ia *| wjir 4 叫(因 

为不合理，所以是可信的）•这岂不是对禅的无条 
件赞同吗?^/ ，： 

一位老禅师在備众集会上出示一根竹篦，问, 
“唤作竹篦即 ( Mu 不唤作竹餐即背，唤诈甚么？”掸 
不是浅薄之物 V ’它使我们能睁开第三只眼，看到 
物的秘密,.成为古圣之友4见此竹篦而又不能见 
的第三只眼是什么？在这里就是人们得到的对于 
物的非逻辑观念。 ,、 

禅说: 佛陀说法住世四十九年,来曾一劾广 

m 
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长 g . 不动 S 头怎餘说话呢 t 这不是不合理呜?玄 
沙 (831 — 908) 向弟子解释说 :* •诸方 老宿尽道接物 
利生，祇如兰种病人，汝作么生接？患亩者，拈 
樋竖拂他又不见:患聋者，语言三昧他又不闻 f 患 
哑者，教伊说又说不得.若接不得,你: 法无灵 
醱，①这个解释的结果是 ，任 何解释 泡不要 。对 
于具有佛眼的人来说，解释是很容易的，他会对 
弟子们说/你的有两只耳朵,究赛听了什么?又 
有一个舌头,究窠说了什么 t 卖际什么也没 
说，没听，没看 / * 末，这声、奧、味究竞从何 
而来呢? ”換句话说/这个世界究竟从何牺来嘛 f w 
如果 还饞到 费觯， 那末再来着 看弟乎 在祈了 
玄沙的 解麻后 v 如何向禅宗大家云门 （一96 的请 
教， 

有僧请 S 云门，门曰，汝礼拜著/*礼 
，拜起，门以拄歌桎之*備退后, n 铒，汝不 
是患盲么？嘴 r 近前来，籀近前， 

f •汝不是患聋么？_门曰/会么?’曰:1会， 

^ - ■ 

门曰^汝不是患哑么 r 耆于是有省，③ 

I 如果以上的说明和暗示述使我们感到迷茫, 

①《五灯 会元》 卷七，398页， 

0 《五灯会元》 卷七，398页. 
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那末除了回过头来再玩味“空手把锄头，步行骑水 

» 

牛”这句诗外，没有别的办法。 

再补充一点。禅为什么猛烈地攻击逻辑？本 
书为何开始就讨论禅的逻辑方面？这是因为 ，逻 
辑深深地渗透了人生，以至人们竟得出这 样的结 
论：逻辑就是人生，逻辑之外没有人生的意义_入 
生的地图晕按照逻辑完整地、并且不可更动地描 
绘好的, 我们只能*从它4作为最后的思维法则 
它是不可侵犯的。然而事实上>它不断被侵犯。大 
多敢人所持的人生规，都是鎵坏 # 思维法則”的•也 
就是说，人们都 f 手拿锄头，但事实却没有拿”，他 
们得出，二与: Z 的和是三或五。他们认识的是事 
实，而在想象中把人生当作逻辑的，甚至是数学 
的。禅向这种混乱状态的堡垒发动袭击，它要说 
明，、我们的生活是心理的，生物的,不仅仅是逻 
辑学的 • 

在逻辑学中有着人为努力和操作的痕迹，有 
着自觉意识_对人生事实作出逻》学应用的伦 
理学也是如此，讲伦理的人作出值得赞赏的贡献, 
但他时常意识到这一点，大概还迸而期待着来来 
的报酬.他经过训练，他的行为从客观的和社会 
的角度来看是善的，伹却是不纯的，禅厌恶不纯 
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人生是艺米，而且象真正的艺术那样，必瘐忘刼 
自己。在这里，一点人为痕迹或操作的感情也不 
能有。掸要求人们必须象鸟在空中飞、鱼在水里 
游那样生活。一旦《出人为的痕迹，人立刻失去 
自由的存在 . 他不再从事他本然的生活，他受到 
境遇的压迪，感到什么东西的厗制，于是失去了 
自己的独立，禅的目的是人的生命和本来的无拘 
无束的自由，特别是原来的完全 # 换句话说，禅 
要求发自内心的生活，要求不受规范束缚，各自 
创造自己的规范。这就是禅希望于我们的生活.因 
此，掸提倡非逻辑，或者说趄逮辑， 

五祖法湞 （ 一 li 04) 是这样说的： 

—代 时教， 五千四十八卷，空，有、顿、 
浙，岂不是有？永嘉道/亦无人亦无佛，大 
千沙界海中泡，一切圣贤如电拂，岂不是无? 
太众若道是有，违他永嘉：若道是无 ，又违 
彝迦 老子* 作么生商纛得拾好？若知落处，朝 
见释迦馨參 许勒； 若也未明，白云为你点破， 
道无不 是无， 遂有不是有，东望西埔尼，面 

南看北斗-① 


①《法湞鼸师语录>卷中，《大正藏}鴦四十七，667 K . 
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大肯定的禅 


首山省念 (926 — 992) 曾向弟子们出示竹篦 * 
问到:“唤作竹篦即触，不唤作竹*即背，唤作什 
么 r 一位弟子忽然上前，从老师手中夺过竹隹，折 
成两节掷在地上，说:“是甚么？”① 

埋头于抽象的高深问题的人 r 大概会认为这 
是太璜谇 的问脣 •对于学识髙深的哲学家来说，这 
根毫无价值的竹子算得了什么？对于深深耽于瞑 
想的学者来说，它叫作竹篦，或不叫作竹篦，或 
折断了扔在地上,能有什么关系 r 然而对于禅的 
修行者来说，首山的这个问 S 实在意味深长 4 如 
果真能领会这个问題中包含的思想，可以 说躭巳 
向禅门迈进了 一步。 仿效首山此例，手持竹第要 
求弟子作出会心答案的掸师为敢*多， 


①«五灯会元》卷十-% mM . 





用抽象的话来讲，大概更适合许多读者的趣 
味.但这里的旨趣已超越了肯定与否定的逻辑对 


立，达到了的肯定.在平常，我们认为这是 
不可能的，超越这种对立 I 这是因为我们为 
逻辑所栅制，甚至提到这一名称时，也每每引起 
我们的战栗和恐惧.自智能觉醒以来，我们的心 


即在逻辑二元主义的严格规律下活动，不敢打碎 
套在想象上的这一 德镢， 从未考虑 过捿晚 自己背 
负的这种知的烺制，然而，只要不突破这种 4 •然' 
的对立， 我竹 就甭*想捎望过上自由不羁的生 
活.精神不断地晬唤自由 ，逋 过达到没有否定与 
肯定的对立差別的更高的楫定形态 r 就可以很容 
易地得到这种 自由％这种更 高的肯定，在禅姉手 
中可以由顢手拈来的竹隹完全实现，禅就在这里. 
此处拈出的竹篦不仅 ji — 稂竹篦，世界上无数午 
差万别的寧物都原原本本地包含于其中。通过这 
根竹笛，可以发现一切可能的存在和可能的经验 


的秘旨。当理解了这平凡的竹篦时,我们就能从 
这全部葛滕中完全挣脱出来。将它拿在手中，也 
就是将全宇宙拿在手中，谈论它，也就是谈论方 
象.得到一点，也就得到所有其他 6 华严哲学认 
为法藏万法，万法藏于一法。一法即万法，万 
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法即一法。一法通万法，万法在一法中。 一 切物， 
一切存在皆如是/但是，这里没有任何泛神论或 
同一论。在我们面前拈出的一根竹篦，除了是一 

〆 

根竹箆外什么也不是。宇宙也不 曾被摄 人其中。它, 
即不是“全％也不是“一\甚至在说“是竹篦”时， 
箭也早巳越过 新罗, 奉曾中的。这 时不但 没有了 
禅，连华严哲学也没有了。 

上章已叙述了禅的不合理性，读者大概了解 
了禅为何反对形式的或非形式的逻辑的理由。禅 
未必自己喜好装扮成非逻辑的样子，只是 为了使 
人知道逻辑的一致并不是最好的，还有某种依靠 
知的聪明无法得到的要求超越的 存在， 然”与 
“否”的知的通路，当物按其常规发展 时实为 便利/ 
但一旦遇到人生的最后问題，智能就不能给予满 
意的回答。如果说“是'我们是在断定，而新定是 
自我限制。如果说“否'则是在否定。否定是拒 
绝。拒 绝与限 制其结局是相同的。它们戕 杀了精 
神。因为生活于完全的自由和完全的一致中，不 
正是精神的生命所在吗?拒绝和限制中没有自由， 
也没有一致。禅很慊得这一点。因此，听从我们 
的内在生命的要求，禅提倡任何对立也不能存在 
的绝对的领域。 


▲ 
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然而，我们只能认为自己生活于肯定 t 中，而 
不是否定之中 # 因为生命就是肯定。但是这种肯 
定却不能不伴随着否定，并且以否定为条件。因 
此，这种肯定是相对的，而不是绝对的，在这种 
场合，生命失去了它的创造力，变成一神除了缺 
少精神的骨和肉外什么也不能产生的机械过程。 
为了自由，生命必须是绝对的肯定，必须超越阻 
»它的自由活动的一切条件、一切限制和一切对 
立，首山在拈出竹篦时，就是希望弟子们能透彻 
了 ilf 这种肯定状态，只要他们从最深的本体出发, 
得鈿绝对的肯定，那末他们的回答无论怎样都是 
令人满意的。因此，掸并不仅仅意味着从经常结 
束于纯粹的任意中的知的牢笼中逃脱出来。禅让 
我们从一切条件中逃脱出来,同时将某种巩固的 
立足点一-而不是相对意义上的立足点 一 提供 
给我们 • 因此，禅师们努力除掉弟子们与生具来 
所有的立足点，而代之以完全不是立足点的立足 
点，如果竹篦不能达此目的，利用手边的其他任 
何东西也可以*虚无主义不是禅。因为这竹篦—— 
或其他任何东西——不能象语言或逻辑那样被废 
止 ，这是 我们在禅的研究中不能忽视的一个要点。 

举几个例子，德山 （ TT 82 — 865) 上堂时必携长 




64 






棒，他说/道得也三十棒，道不得也三十棒/① 
这就是他对弟子所说的一切，此外什么也不讲。对 
于宗教和道德，能言善辩或抽象的议论是无用的， 
极尽细微之能事的形而上学也是无用的，与之相 
反，禅采用尽可能辛辣的手段 9 因此，对于一向 
把恭谨和虔诚与宗敉联系在一起的人来说，禅师 
们的确象是极为祖蘖的人 # 然而当把事实当作事 
实直接摆出来时，它们通常也是很粗野的，»眼 
不瞧或隐遁起来都是无用的，只有面对事实。其 
结果，在挨了浇头三十棒时必然使心得以开启，绝 
对的肯定必然从生命本身的喷火口中产生， 

五祖法滇曾问：“道遇贤者，说也未得，默也 
来得，说什么？”这正是想使人悟出我所谓的绝对 
的肯定 * 不但要逃脱“然”与“否”的对立，而且进 

J 

—步要 发现使 互相反对的双方完全一致的积极方 
法。这就是这个问题的着 眼点。 还有一位禅师指 
着炭火对弟子说/我称它为火，你们不能称它为 
火，它是什么？”具有同样的意义。禅师要把弟子 
从经常毒害人类的逻辑的束缚下解救出来„ 

不能把它仅仅看作是考验人的谜语，它决不 


①《五灯会元》卷七， 3 H 页, 
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是游戏。如果回筈不上来，当然也必须接受它的 
后果。我们是希望永远被自己的思想法则所束缚, 
还是希望通过肯定无始无终的人生而得到完全的 
自由？我们不能有一瞬间的踌躇•是抓住事实，还 
是放跑它，.两者之间没有选择余地。禅的训练方 
法是让人一下陷入两难境地。我们必须不运用逻 
辑，依靠更为髙迈的心灵，自己找到从这神两难 


.壤地中脱身的 办法。 

药山 (751 — 434) 开始向石头 (700—790) 学禅 
时使问 Z 三乘十二分教，某甲祖矢 U 尝闻南方直 
指人心，见性成佛，实未明了。伏望和尚慈悲指 
示/石头说1“恁么也不得，不恁么也不得，恁么 

p 

不恁么总不得，子作么生?”(恁 么： 断定。不恁 
么： 否定,）药山不知所措。石头说/子因缘不在 


此，且往马大师处去/药山禀命，去向马祖请教。 
马祖说 ，我 有时教伊扬眉瞬目，有时不玫伊扬眉 


瞬目。有时扬眉瞬目者是，有时扬眉瞬目者不是。 
子作么生 r 药山于言下契悟，便礼拜。马祖问 * 
“你见什么道理便 礼拜， 药山说，某甲在石头处, 
如蚊子上铁牛/① 


①《五灯会元》卷五，2订页, 




这果真是使药山满意 的慮因 ，是一种说明吗兮 
这种肯定是多么奇妙！ 

唐朝高官陆亘曾阿南泉 (748 — 835) : ** 古人瓶 
中养一鹅，鹅渐长大，出瓶不得。如今不得毁瓶, 
不得损鹅，和尚作么生出得?”南泉呼，大夫。”陆 
亘应诺。南泉说，“出也/①这就是南泉从瓶中取 

鹅的办法。陆亘得到了更高的肯定。 

% 

香岩说:“若论此事，如人 上树， 口衔树枝，脚 
不蹋枝，手不攀枝。树下忽有 人问： 如何是祖师 
西来意？不对他，又违他所问；若对他，又丧身 
失命。当恁么时作么生即得?”②这是比喻，但意 
义和上面所说的相同。如果在 此场合 为肯定歲杏 
定而张口，他的命就丢了。此处 就没有 禅了。 怛 
沉默也不行.石头是沉默的，窗外的花也不会说 
话，它们都不理解禅。必须找出如何能使 E 默与 
雄辩成为同一的办法。也就是必须使否定和肯定 
在比命題罕亨的形态上统一起来•到达此处时，我 
们就认识‘ 

那么，什么是绝对肯定的命题呢 r 百丈(打❶ 
_814)为挑选大沩山寺院下一代主持，叫来两位 

① 《五灯会元》卷四，217页， 

② 《五灯会元》卷九，538 页。 • 
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弟子，指净瓶问道，不得唤作净瓶，汝唤作甚么 r 
华林觉说不可唤作木挟也/百丈又问沩山灵 
祐，沩山踢倒净瓶便走出去 # 百丈笑者说,“第一 
座(华林觉）输却山子（沩山）也/①踢倒净瓶的行 
为果真是绝对的肯定吗？我们即使多少次重复这 
一 行为，也不一定能理解禅》 

不管什么形式，重复和模仿均非禅所軎好。因 

h 

为它们是破坏.根据同一原因，禅也根本不需要 
说明，只镰要肯定。人生是事实，任何说明也不 
需要，也不能切中 肯綮. 说明就是证明 # 难道我 
们活着这件亊还酹要什么证 明吗？ 活着，仅仅是 
活着，还不 够吗？ 我们在活着，在肯定，在这里 
就是纯粹的禅，赤裸裸的禅。 

南泉寺院里，东西两堂的和尚争一只猫，南 
泉看到了，对大家说 /道得 即軟取猫儿，道不得 
即斩却也/谁也答不上来，南泉便斩之.于是, 
“汝之物”/我之物”这类无益争论就永远觯决了， 
过了一会儿，赵州( 7 刊一 897) 从外面回来，南泉 

拿刚才的话问他，赵州脱雇安头上而出^南泉说, 
# 子若在，即救得猫儿也/② 

① 《五灯会元》卷九 ， 521页. 

② 《五灯会元》卷三，139页. 
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这究竞*味着什么？可怜的猫为何成了牺性 
品？头上安履与和尚的争论有什么关系？杀死強 
是#意味着无宗教、无慈悲？采取这种奇妙手段 
的赵州难道是一个地地道道的白痴？还有，绝对 
否定与绝对肯定，它们在事实上真是两种东西吗? 
不！在赵州和南泉的行为中恐怕有着很认真的成 
分。不能解此机撖，禅就只能是一种滑稽戏》此 
外，如果低等动物也能成佛，这只猫是不会白白 
而死的，它是注定要成佛的。 

一位僧人间 赵州： “万法归一， 一 归何所?”赵 
州说/老僧在青州作得一领布衫，重七斤/①这 
是禅宗话头中最为有名的，这是意味着绝对肯定 
吗？谁都会问：偺人的法衣和万物一如之间有何 
关系？人们说，万物存在于神之中。但神又住在 
何处呢?神真的住在赵州七斤重的法衣里面吗?说 
它在里面，可它并没有在里面》但神既然是普遵 
的存在者，就不能说任何一个地方神不存在，我 
们在被智性束缚时，见不到真正的神。我们到处 
求神，但神总是躲避我们.知性要求査明神的住 
所, 而神的性质却是不受局限，心在此处陷入两 

① 《五灯 会元》卷四，205 
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难境地，而且是不可避免的。那末怎样解决呢?赵 
州的法衣是他自己的，我们不能盲从于他的解决 
办法， 我们必须走自己的珞。如果我们遇到同样 
的问题该怎样回答呢？其实，我们在实际生活中_ 
每日都遇到同样的问题。但如果不能对它作出最 
直接、豪实际的解答将会怎样呢？ 

俱胝和尚在回答提问时，总是只竖起一指.有 
—个跟 随他时 童子每见人问事,.也竖指答对。人 
告诉倶 胝说， 和尚，童子亦会佛法，凡有问皆如 
和尚竖指。”俱胝一日潜袖刀子,：问童子闻你会 
佛法，是否? ”童说 ，是,”俱胝问/如何是佛?”童 
竖起指头，俱胝用刀断其指，童乎叫唤走出，俱 
脏召呼董子，童回首,惧胝问，如何是佛 r 童子 
忘了手指已没 T ， 又模仿师傅,举手不见指头，豁 
然大悟•① 

. 模仿就是奴隶，不要被文字所束缚，必须抓 
住的是構神。大肯定就活在精神中。然而，精神 
在何处？这就必须向每日的经验中寻求，在那里， 
有我们蕎要的充足的 证据， 

在佛典中也有这样的 故事: 村东有一位和佛 

①《五灯会元》卷四，250页 4 
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同日出生的老婆，两人在一块土地上生活。但她 
不想看见佛，佛一走近，她就到处躲避，但有一 
天碰上佛，她知道怎么躲也躲不过，就把脸埋在 
两手之间。但佛却从十指中间 一一 现出来。这老 
婆是谁呢？ 

绝对肯定就是佛。我们无法躲避它，无论向 
何处，它都面对我们„然而不管怎样，在没有象 
俱胝的童子那样切断手指前，我们是不能认识它 
的。尽管难以置信，但事实就如同坐在米囤旁饿 
死，或站在河中间浑身湿透却渴死一样 9 有的禅 
师会更进一步说：“我们自己就是米，就是水。”如 
若是这样，我们就根本不该忍饥挨渴，从开始就 
不缺乏任何东西。 

有一位僧人向曹山 （840 — 901) 诉说困乏，乞 
求慈悲，曹山召呼他，他立刻应诺。曹山说:“清 
原白家酒三盏，吃了犹道未沾唇/①大概我们也 
和这位既贫又富的僧人一样。 

最后，我们再从禅文学众多的例子中举一个 
对禅的真谛作出绝对肯定的例子，这是清平 (845 
一 9 19) 的事情： 


①《五灯 会元》 卷十三，789页, 
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初参翠徽，便问 ：“如 何是西来的意 ，微 
曰：“ 待无人印向汝说/师(清平）良久曰 ：“无 
人也，请和尚说•”微下禅床，引师入竹园•师 
又曰/无人也，请和 ft 说•”徽指竹0广这竿 
得恁么长，那竿得恁么短/① 


①《五灯会元>卷五，296 1 R . 
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实际的禅 



以上是从知的观点来讨论禅，但用这种观点 
来说明禅是不可能的。事实上，用哲学的方法来 
对待它就是不正确的 # 禅厌恶中介物，连知的中 
介也庆恶.它是始终一贯的训练和经验. 它不镰 
要任何说明，因为说明只是时间和精力的浪费, 
我们从中得到的只能是对于物的误解和偏见，对 
我们来说，禅就好象沙糖的甜味，只有亲口去尝， 
除此之外语言是没有用的.但禅的修行者认为, 
在用手指月时，手指是不可少的。如果在这时取 
消手指，那将是一种灾难.尽管这是不合情理的， 
但至今我们不知多少次地重复着这类失敗，我们 
能够沉湎于自我陶醉，完全是因为无智的存在 # 
且不管这种无智是怎样的，想写一点有关禅的东 
西的人，他的任务就是通过现在给定他的中介范 
围来指 出月， 只要问题允许作出某种解释，躭要 
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在它的限度内竭尽全力，期待作出完整的解释 # 

1 ■ 

在用形而上学的方法讨论禅时，对¥不习惯于思 
索和内省的一般人来说，禅变得似乎很难接近, 
因此读者对于能否理解禅多少感到失望。下面我 
想尝试着从更近似于禅的观点来对禅作出解释 # 
南泉在回答赵 州‘‘ 如拇是道(禅的真理）”的问 
题时说:“平常心是道/①换句话说，你自己的有 
着沉稳自信的存在；就是禅的真理。我就晕在这 

_ : . 1 > ■了 

个意义上称蟬显然是实际的 9 它不谈论神或灵魂, 
也不谈论任何干扰、破坏普通生存状态的东西, 

L * 

韋接诉诸于生命本身。禅的要旨就在于捕捉流动 
的生命。这里8：有任何突跃，也没有奇怪之处。 
我们抬手从桌子那爾取过书，听到窗外孩子们玩 
球的声音，看到云在附近的森林边漂过 一 ■我们 
就生活在运行于这 r * 切中的禅之中。不需要纷杂 
的议论，也不需要任何说明。尽管我们不知道它 
的原因，不能加以说明，但太阳升起时全世界都 

欢喜雀跃，人人都深感幸福.如果要认识禅，就 

> ■■ 

要在这里抓住它。 

因此/菩提达磨在回蒼梁武帝“对朕者谁”的 


0) { 五灯 会元》 卷四， 198 M . 


问题 时说： “不识/他不是自己不能说朗,也不是 
为了躲避言语议论。只是因为他除了知道自己是 
自己、不是其他任何东西外，不知道自、己述是谁， 
还是什么。理由其实很简单。南岳 (677 — Y4i) 在 
参六祖时，六祖问， 4 •甚 么物恁么来 t ” 南岳笞不 ：£ 
来。经过八年的思考,忽然醒悟，对六祖说 f 某 
甲有个 会处/ 六祖问，作么生? " 南岳说广说似‘: 


物即不中/①这和说 “不识 # 是栢 同的. 

石头 （700 — 790) 曾闻他的弟子药山 （75 d — 

834)，汝在这里作么 t ” 药山说:“一物不为/石头 
说恁么即闲坐也/药山 说/若 闲坐即为也/石1 
头问: "汝道不为,不为个甚么？ ”药山的回答 和菩‘ 
提达磨一样/千圣亦不识。”② : 

这里既没有不可知论，也没有神秘主义 V 尽 
管也许有人这样理解。这里不过是用平常的语言 
说出了平常的事实。但如杲读者不这样想，那是 
因为未能体会到菩提达磨和石头这样说时的内心 


状态， ： 

粱武帝请傳大士讲《金刚经》，大士才升座, 


以尺挥按一下，便下座。武帝正感到愕然，志公 


① C 五灯会元》卷三，12 6 页, 
(D 4五灯 会元} 卷五， .256 页. 




出说/大士讲经竟/这位无言的佛教哲学家到 
底要做何说教？后代禅宗大师对此评论说,“真是 
雄辩的说教/《维摩经》的主人公维摩同样以**无 
言”来回答 * ■何等是菩萨入不二法门”的问题，以 
至后代称为“维摩一默，其实如雷' 如此噤口不 
言，耳朵是否也同样聋了呢 r 果真如此，我也要 
»住嘴不再饶舌了，这样一来，这宇宙就将带着 
它的一切喧扰和醺动忽然归入绝对全一的沉默 # 
然而,樓仿不能使一匹青娃变为绿叶，没有独特 
的创造力，也就没有禅，我不得不说，为时已晚, 
鍮巳离弦 I” 一位僧人问六祖蕙能/黄梅(五祖)意 
旨什么人得? ”慧能答/会佛法人得/问:“和尚还 
得否 t ” 慧能答 ，未 得/问，为何 t ” 慧能答我不 
会佛法，”® 

理解掸的真理是如何困难，但又是如何容易 # 
这麻实是困难之事，因为理解并非理解，它又确 
实是容易之事，因为不理解就是理解。 一 位禅师 
说/佛陀、释迦牟尼、菩提萨埵、弥勒不能解, 
匹夫却能觯： 

从这里我们可以了解禅为何要避免抽象、表 


①《六祖坛经 • 机缘第 七》，《大 正藏》卷四十八， 358 K . 
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现和华丽词藻 # 在神、佛、灵魂、无限、一以及 
其他这类词语中并没有真实的价值。它们毕竟仅 
仅是语言，是观念，对于达到禅的真理不起任何 
作用，却屡屡陷入谬误和曲解。我们必须时常对 
它们保持管惕。有位禅师说•“若说佛陀，《净坎 
口/有的说 ，•我 不喜听的唯有一句，即是佛/还 
有的说:“有佛处不得住，无佛处急走过/禅的修 
行者为何对佛采取这种敌对的态度？佛不是他们 
的神吗？不是佛教的最髙存在吗？他不应是受到 
禅的修行者们这样排斥的可憎不洁之物。其实, 
他们不喜欢的不是佛，而只是在这个词上附着的 
赘物。 

对于“如何是佛”的问題，禅师们的回答是五 

• ■■彳 

花八门的。这到底是什么原因？至少有一个理由， 
那就是为了从所有这些尽管是从外部添加的语言 

和观念愿望，却巳成为执迷不悟、混乱不堪的东 

^ . 

西 之下， 挽救我们 的心. 所以有下面这些箸案: 

J h 

“泥里涂金之物/ 

“大匠绘他不出/ 

“歎里底， 

•佛 非佛， 

••汝 是慧超(禅师对慧趄问“如何是佛” 
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的回答。） 

’ “干屎橛， 

“东山水上行. 

•莫言语。” 

“此处四面皆山/ 

“杖林山下竹筋鞭 

— /T o 

“口是祸门，” 

“看，水出高源。” 

"三脚 驴子弄蹄行/ 

“芦芽穿股生。” 

“露胸跣足 。” 

以上只是我从禅籍中随意引用的。如果从禅 
学书籍中有意搜集，作系统研究，对于“如何是 
佛”这一简单何題,能搜集到许多奇怪的回答。在 
以上回答中，有两三个完全不沾•边。从概念的一 
般标准来看，恐怕没有比这更不沾边、更不恰当 
的回答。其他回答也只是玩弄问題和提问者。禅 
师们果真是在认真地 为修行 者作向导吗？然而重 
要的是，要领会禅，就必须深入参透口吐妙语的 
禅师们的内心状态。在领会了其中消息时，这些 
回答就会对无论是谁闪烁出新的光辉，不可思议 
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地变得一目了然。 

禅是实际的，要直接抓住它的要领， 因此不 
必为了说明而浪费语言和 时间。它 的应答以直截 
简明为要旨,所以完全不需要拐弯抹角，一切都 
是极&然的、瞬间的即问即答。锣声一响，满座 
皆惊 9 我们稍一犹豫，就捕捉不到它， 瞬 间之差 
就会永远失去它。禅可以譬喻为闪电，但迅速却 
不能构成禅《禅是自然的，是不能人为制造的， 
是生命本身的表现，并且是创造性的,这些都是 
禅的本质特征。因此，要抓住禅的真正的核心, 
就要时常注意不为表面的标志所迷惑。以上对 
"如何是佛”的解答可以吿诉我们，用文字和逻辑 
来理解禅是多么困难，又充满多少谬误0当然, 
这些解答都是对佛的指示 # 但不能忘记，指月的 
指永远是指，决不会变成月本身.危险常常发生 

于知识狡猾地 潜入， 把指当作月本身的时候， 

* 

伹是，哲学家对以上的某些答辩取其文字上 
和逻辑上的 tx , 从中看出了某种泛神论的思想》 
他们认为，例如 ** 麻三斤”或"干屎撅”之类，就明 
白地表示了泛神论思想。也就是说，照这些批评 
家来看，禅师们认为佛是显现在麻、木屑、流水、 
髙山 以及可称为艺术品的万物之中的。在大乘佛 
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教、特别是禅宗中，无疑有某种泛神论的表示, 
但这种批评却是对禅的极端误解6没有比把山川 
草木看作泛神的表象，更远离禅的了.掸的大师 
们从一开始就预见到这种危险倾向，所以在这些 
答案中敢于讲出一目了然的矛盾。他们的意图是， 
让弟子和学者的心从世俗的定论、偏见以及所谓 


逻辑的解释之下，解放出来。云门的弟子涸山在 
回答“如何是佛”时说:“麻三斤/这与回答"如何 
是神"时相同*他不是把当时恰在手边的麻当作 
佛的显现，也不是认为只要运用知的眼睛就可以 
在一切物中发现佛。他的囵答就是“三斤 的麻' 
他在这句平凡的家常话中没有包含任何形而上学 
的倉义.这句话就如同水从泉眼中涌出，花蕾在 
阳光下绽开那样，从他意识的最深处自然流露出 


来，对他来说，没有任何预示，任何哲学.因此 
要抓住这“麻三斤”的意义，我们就首先要突入洞 
山的心灵深处，不能只停留在他的口头语言上 # 
在另外的场合，也许他会作出与之完全矛盾的回 
答 # 理论家对此当然惑到迷惑,也许认为他完全 
离开了常识_然而禅的研究者 会说/ 请看，细雨 
无声，绿草如茵/他们知道，这种回答与洞山的 
** 麻三斤”是完全一致的， 


80 




如果我们为了把神，心或其他名称与所谓最 
高存在以及所见的物的世界视为同一，而把泛神 
论理解为离开它的显现神就无法存在的某种哲 
学，那末下面所讨论的则可进一步说明，禅并非 
泛神论的一种形态*事实上，禅是在此之上的某 
种东西。在禅中，没有余裕作浪费时间的哲学¥ 
论，然而，哲学也是人生活动的一种 表现。 禅不 
一定宴远远躲避它，如果哲学家来求教，禅师们 
会奄不嫌弃地欢迎他们 # 过去的禅师们对于所谓 
的哲学家们是比较宽大的，而且不象率直机敏的 
临济 (一867) 或德山( 77 9 — 865) 看起来那么辛辣* 
下面所引的，出自公元八、九世纪禅的极盛 
时期开始时，大珠慧海编纂的有关禅的要谛的语 
录： 

僧问： * •言语是心否 r 师曰，“言语是鳒, 
不是心。”曰： ** 离缘何者是心师曰，“离官语 
无心，曰 r 离言语既无心，若为是心？” 萍曰： 
•心无 形相，非离言语，.非不离 言谱* 心常湛 
然，应用自在.祖师云，若了心#心，始解 
心心法 •’* 

大珠又说： 

能生万法，嗓作法性,亦名法身。马鸣 
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* 祖 师云： 所言法者，谓众生心 。 若心生，故 
一切法生，若心无生》法无从生，亦无名字。 
遂人不知，法身无象，应物现形0遂唤贵贵 
翠竹，总是 法身； 郁郁黄华，无非般若，黄华 
若是般若，般若即同无情。翠竹若是法身，法 
身即同萆木 s 如入，吃笋，总吃法身也•如此之 
言，守堪齿录•❿ 

H - 

I " A 

■ - r 

J J 

- 

仪读过前面讨论的 # 非逻辑的禅' “大肯定的 
禅”的人，大概会认为禅是某种不能接近、与日 
常生活无缘、非常迷人但又无法捕捉的东西，然 
而，我们对这种想法很难赞同。禅又是平易的、 
令人亲近的，并且必须由平常的场合来提供.人 
生是方物的基础.离开人生，任何东西也无法存 
在.我们即使运用所有哲学，运用所有伟大美好 
的思想，说到底也不能逃离人生 * 星的观测者至 
今仍牢牟站在地面上 # 

那末，禅如果是人人都可以亲近的，它到底 
是什么呢？赵州曾问新到的和尚/曾到此间么？” 


CD 《顿悟入道要门论•诸方门人参间语景 h 
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和 尚说: “曾到。”赵州 .说 :“ 吃茶去/又问另一个和 
尚，和尚说/不曾到/赵州说 i 4 * 吃茶去/院主听 
到后 问/为 甚么曾到也云吃茶去> 不曾到也云吃 
茶去？”赵州呼院主，院主应诺 ，赵 州说,“吃茶 
去/① 

赵州从谂是唐朝禅家流中最为杰出的_位， 
中国禅宗的发展有他很大的 功劳， 他到 yv 十多岁 
时还行脚不辍，其目1的是说明无论在何地都要完 
成禅的 修行。 他享有一百二十岁的高寿，他的话 
象金玉一祥闪光，以至人 CI 说: ** 他的掸在他的唇 
舌间放 光/有 一位新来的僧人向他求教，他问 * 
“吃粥了也 未?” 僧人说，吃粥了也/赵州 说，洗 
钵盂去/赵州此话使这位僧人忽然省悟。 

某日，赵州打扫庭院，一位僧人问，“和尚是 
大善知识，为甚么扫地?"赵州说:“尘从外来•”僧 
人问："既是清净伽蓝，为甚么 有尘？ ”赵州说/又 

一 点也/ 

赵州境内有一座有名的石桥， 不断引 来许多 
游客。有位僧人问赵州/久向赵州石挢，到来只 
见略徇(独木桥）/赵州说1“汝只见略拘，且不见: 


①《五灯会元》卷四，204 
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石桥/僧人问，如何是石挢? ”赵州说，度驴度 
马/问,•如何是略沏 "答 ，“个 个渡人.”这个回答 
也可以说带有禅的宗教意味 # 后又有僧人问:_如 
何是石桥? ”赵州说，过来过来/① 

在这些问答中，看到的仅仅是对于人生和自 
然没有什么价值的日常对话吗？没有所谓箱神的 
或宗教的灵魂启示的意义吗？果真如此，禅不是 
太实际、太平凡了吗?从扭越世俗的高处来看, 
它只是日常茶饭间的祖俗之 事吗？ 这些都由各人 
的看法如何而定.在我桌上点燃一根香，这是琐 
事吗?地篇山崩，这是大事吗？在我们具有的空 
间意识内，确实如此。然而，我们果真是被封闭 
在称为空间的一所房屋内吗？掸对此将立即回 
答: ** 香的燃烧就是三界的燃烧，在赵州的茶碗中 
跃劫着 人鱼/ 当我们意识到时间、空间等附着的 
模型时，禅就不能接近我们，我们不能愉快地渡 
假，不能有充足的睡眠，甚至我们的全部生涯也 
将在错误中终结。 

请看沩山与仰山以下的对话 n 夏末归来的仰 
山，去问讯他的师傅沩山，沩山问 ，子 一夏见 

— rTn - ■- I _i - _eh__i-lu_ 

①《五灯会元》卷四，108,207页， 
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上来，在下面作何所务 r 仰山说某甲在下锄樽 
一片會，下得一箩种/沩山说/子今夏不虚过/ 
仰山 却问 ：“未 审和尚一夏中何所务 r 沩山说，日 
中一食，夜后一寝/仰山说 r 和尚今夏亦不虚 
过/① 

有位僑者曾 说/道 在迩，反远求/对于禅同 
样可以这样说 U 我们在禅厌恶的地方，即语言中 
的抽象和形而上学的玄微之处来求禅 # 但禅的真 
理存在于日常生活中极为具体的寧物中 # 有位镏 
人对他的师傅说，参拜禅堂巳经很久，但一次也 
没得到有关佛道的教诲，请以您的慈悲开导我 
吧/师傅回答说，“这是什么惫思？你毎日询我请 
安，我不是回答了么？你端茶时，我 不总是 高兴 
地接受了么？此外你还要求什么呢?” 

这就是禅吗？禅就向我们要求这种生话经验 
吗？ 一位禅僧诗人唱道： 

奇妙奇妙，担水砍柴* 

说禅是非逻辑的、不合理的，胆小的诶者会 
害怕它，不想和它打交道。然而，尽管在知的研 
究中它有着如此辛辣奇怪之处，但我相信，这一 


①《五奵 会元》 蕃九，530页. 
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章所讨论的实际的禅的研究会缓和这种感 觉。禅 
的真理应当在实际方面寻求，不应当在不合理的 
方面寻求，因此，我们决不能把重点放在不合理 
Ji , 下面再举两三个直接诉诸于人的生活中最朴 
素经验的事例，也许这只是因为禅对于一般知识 
者很难接近的缘故，但也是为了进一步表明禅是 
如何单纯的、日常生活中的普通事，并强调禅的 
实际方面.这些都 是在# i 离了概念的表示或知的 
:解剖意义上的真正素朴的经验。如看见举起一根 
: 棒子，命人撤过一件家具，或只是叫自己的名字, 

这些都是日常生活中很单纯的事件，不惹 
;起任何注意，被人等闲视之，然而禅就在其中 

广 ■ 『 

却被认为充满了不合理的禅，或者说充满了 
人类对其悟性所要求的最高思想的禅,就在其中. 
下 E 举的几个例子，都是单纯、直接、实际的, 
并充满了意义。 

马祖的法嗣中有一位石巩，曾问他的师弟: 
“汝还解捉得虚空么？ ”师弟说/捉得/石 巩问: 

I 

“:作么生捉师弟以手搛虚空，石巩说，汝不解 
捉/师弟说:“师兄作么生捉? ”石巩拽住师弟的彝 
孔，师弟叫道，太煞！拽人彝孔，直欲脱去/石 
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巩说 •. w 直须恁么捉麁空始得/① 

同是马祖法嗣的盐官在回答一位僧人 “如何 
是本身卢舍那”的问题时说:"与老僧过净瓶来/ 
僧人把净瓶拿过来，盐官说，却安旧处著/僧人 
把净瓶送回原处，又来诘问，盐官说 ，古 佛过去 
久矣。”®对此，其他禅师评 论说/ 卢舍那佛永在 
此间住/ 

如果以上例子还不能帮助我们 完全摆 脱知的 
烦杂，再请看下面南阳国师慧忠 （ 一 775) 的例 
子。慧忠一日召呼侍者，侍者应诺，三召三应，慧忠 
说/将谓吾孤负汝，却是汝孤负吾?”®仅是叫人 
的名字，确实单纯极了.慧忠最后的话从普通逻 
辑的观点来看，也许是不可理解的，叫一个人的 
名字，那个人回答，这是日常所见*普通的事情 
之一，但此事却告诉我们,禅的真理就在这里. 
由此可知，禅是多么平常的事情，任何寄异之处 
也没有，真 实显现 于万物之中。 一 人呼，另一人 
应 I 一人呼，唉，”另一人答，啊! "仅 仅如此而巳. 

良遂在麻谷门下修禅，麻谷见他来，就扛起 


① 《五灯会元》卷三， wo 页, 

② 《五灯 会元》 卷三， U 3 页, 

③ 《五灯 会元》 卷二，99页, 
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锄头去锄草。良遂到锄萆的地方，•麻谷理也不理， 
又回方丈，关上门，良遂第二天又去，麻谷又关 
上门。良遂敲门，麻谷问/阿谁？”良遂 答/良 

遂/刚说出名字，忽然契悟，说，和尚莫谩良遂， 

* 

良遂若不来礼拜和尚,洎被经论嫌过一生/良遂 
后来对埋头于佛教哲学研究的同僚们说，诸人知 
处，良遂总知，良遂知处，诸人不知/①良遂只 
是知道了和尚叫他名字的意义，就能这样说，这 
不实在令人吃惊么？ 

通过这些例子，问思比以前多少明白了，或 
者说容易理解了。这样的例子可以举出无数，这 
些例子充分表明，禅的最后结果是毫不烦杂的， 
它不是需要抽象和思维的最髙机能的研究结果. 
禅的离理和力置存在于完全单纯的、直接的、尤 
其是实际的地方/早上好谢谢”，禅就在其中 # 
** 请 W 茶”，这里就洋溢着禅。一位镘地的僧人肚 
子饿了，听见开饭的鼓声响了，举起镬头，大笑 
便归 .® 这位僧人充分发挥了禅。没有比这更自 
然的事情，唯一必要的，就是睁开眼睛看淸此亊 
的意义. 


⑦ 《五 灯会元5卷四， 2235 f . 
② < 五灯会元》春三， 1333 f , 
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但是，在这里还有一个禅的研究者必須特别 
注意避免的危险的陷阱。这就是不要¥禅与自然 
主义、自由主义的放任不拘混为一谈/自然主义 
听从人的自然倾向，不追究它的起源和价值，是 
一种盲从.人类的行为不是炔乏道德本能及宗教 
意义的动物的行为，这之间有很大差异*动物不 
知道为改善自己的状态、并向更高道德迈进作任 
何努力。石巩某日在厨房劳作，他的师傅马祖问, 
“作甚么？ ”石巩 说:“ 坎牛.”马祖 问/作 么生牧 r 
石巩说 ，一 回入草去，蓦彝拽将回。”马祖说，子 
真牧牛/①这既不是自然主义，也不是自由主义， 
在这里有着认真的努力。 

有人问一位禅师/和尚修道，还用功否 r 掸 
师说： * •用功，锏，"如何用 功1 _禅师说 t " 饥来吃 
饭，困来即眠/问，一切人总如是，同师用功 
否？ ”禅师 说/ 不同/ 问： 何故不同？ ”禅师说，他 
吃饭时不肯吃饭，百种 须索： 睡时不肯睡，千躲 
计较，所以不同也如果可以把禅称为自然主 
义，它也是要求严格训练的自然主义.禅即使是 


(D C 五灯会元>春三，160 页. 

② t 聚德传 灯录》 卷六大珠*海車次,《大正麋>卷£ 十^ 
247页. 


89 



:自由主义，也不是象自由主义者 M 解的那样，自 
由主义者没有意志的自由，他们被对他们来说完 
全无力的外部力量束缚住了手脚。与此相反，禅 
.享受完全的自由。换句话说，它是自己的主人, 
用《金刚经》特有的说法来说，在禅中没有“住处”。 
物有其安定的住所时，它就被束缚了，它就不是 
绝对的了。下面的何答明确地说明了这一点， 

问：“心住柯处即住答:“住无住处•即 
住•”问云， w 何是无住处？ ”答: “不住 一 切处, 
即是住无住处•”云：“何是不住_切处？ ”答, 

. “不住一切处者，不住善恶有无内外中问，不 
住空，亦不住不空，不住定，亦不住不定, 

. 印是不住一切处•”① 

雪峰(8?2_90,8)是唐代禅学史上一位放射异 
彩的人物。他在长年的行脚修禅中，总带着柄杓， 
其原因是要从搴一般在禅堂生活中最人厌烦又 
晕困难 的厨下搡作， 柄杓 就最它 的象征 9 他维承 
德山 (780—885) 法嗣时，有位僧人问他，和尚见 
德山，得个甚么，便休去?_雪峰说/我空手去， 
空手归/②这正是禅无住处的实际 说明。 众僧请 

① 乂播慑入遒要门 论》. 

② < 五灯会元》 卷七， 380 页， 
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百丈(涅 槃) 说掸，百丈说:“汝等与我开田，我与 
汝说大义。”众僧开田完了，归请说大义。百丈乃 
展双手，.一语不发，①这正是他的大说教， 


②《五灯会元》卷四，198页， 


91 
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新见解的获得 


禅修行的目的在于获得观察事物的新见解， 
如果我们还依从二元主义的法則，保持逻辑的思 
考习惯，就应将其拋弃•这才可觫接近禅的看法 * 
尽管我们居住于同一世界，但即使是窗前看到的 
一块普通的石头，对各人来说究竟是否同一，也 
是一个疑问•两人都喝一杯苓，这种行为当然是 
一 样的，但就喝来说，从主观 上看赙 可能有某种 
区别。一个人的喝茶中不包含禅，而另一人的喝 
茶中却充满着禅.这原因賦在于，一个人在逻辑 
的圆圈中活动，而另一人则站在 圈外。 这里所谓 
禅的新见解，不是说另外存在着某种新规范，而 
只是因为*•新”这个词对于表现禅观察世界的方法 
非常合适，把这个词用在禅上是含有深义的， 
禅称这种新见解的获 得为* •悟”，在此之外无 
禅，因为禅的生活是从这种“悟”开始的，悟，可 




以定义为与知的或逻辑的理解相对的直觉的洞 
察。定义怎样是次要的，悟意味着打开因二元思 
维&混乱迄今未曾认识的新的世界.我希望读者 
记住这一点，来思考一下下面的问答，这样就会 


明白我的意思 # 

一位年轻僧人向赵州求教，赵州问:“吃粥了 
也未？”僧人说，吃粥 了也/ 赵州立刻回答，洗钵 
盂去。”这一句话使僧人忽然省悟。① 

后来云门对此评论道，且道有指示，无指示 f 
若道有指示，向他道什么？若道无指示 f 者憎何 
得悟法?” © 


后来翠岩又驳斥了云门的话 r 云门不识好 
恶，恁么说话 # 大似为坨画足，与黄门栽须，翠 
岩则不然。这僧与么悟去，入地狱如箭射/③ 
赵州“洗钵盂去”的命令，僧人的悟，云门的 


两难择 一 ，翠岩的断案，这些到底意味着什 么呢? 
他们是在互相反驳吗？如果不是，这些都是徒劳 
无益之事吗？然而在我看来，这一切都指示着一 


① 《五灯 会元>卷四 t 203页„ 

② 《云门匡真禅师广录》卷中，《大 正藏》 卷四十七，554页, 

③ 《古尊宿语录》卷四十一《云峰悦禅师初住翠岩 强录)，{纊 
藏经》 本. 
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參 途径。而且耶位僧人不管走到哪里，他的悟绝 
不是毫无意义的， 

德山是精研《金刚经》的大学者，然而当他听 
说有否定一切现有经典、直接诉诸人之心的这种 
禅时，为了受教就来到龙潭这里.一天，他侍立 
座下，龙潭问/更深何不下去 r 德山便往外走, 
却又回来说:“外面黑/龙潭点蟥烛逮给德山，德 
山刚想接过来，龙渾又把它吹灭了。德山于此大 
悟•① 

. 百丈随他的师傅马祖外出，看见一群野鸭子 
飞过。马祖问是什么？”百丈说:“野鸭子。”马祖 
问/ 甚么去也？”百丈说:“飞过去也。”马祖于是扭 
住百丈的鼻子，百丈痛得大叫，马祖说/又道飞 
过去也/百丈于是有所省悟 

洗茶盂，吹蜡烛，扭鼻子，这之间是否有什 
么关系呢？我们可以象云门那样提问：如果没有 
关系，他们怎么能悟到禅的真理？如果有关系, 
它的内在关系是 什么？ 这种悟是什么？这种观察 
事物的新方法是什么？ 

宋朝禅师大慧门下有一位僧人道谦，他参禅 

h 

■■ ■ ' 

① t 五灯 会元》 卷七 372 页. 

② 《五 灯会元 > 卷三， 130页. 



多年但还未穷极禅的 奧义： 

未几，令师（道谦)往长沙通紫岩居 i 张 
公书，师自谓我参禅二十年，无入头处，更 
作此行， 决定 荒废。”意欲无行。友人宗元者 
叱曰，不可。在路便参禅不得也去。吾与汝 
俱往 ，师不得已而行，.在路泣语元曰 J 我一 
生 参禅； 殊无得力处。今又途路奔波，’如何 
得相应去 r 元告之曰/你但将诸方参得底, 
:悟得底，瓤悟、妙喜为:称说得底，•尊不要理 
.会。途中可替底寧，我尽替•体。只肴五件事 
替你 不得，你便自家支当。”师 # v “ i 件者何 
事？愿闻其要/元曰/睿衣吃.饭，屙屎放尿, 
驼个死 尸賂上行/师于言下领旨/不觉手舞 
足 蹈。元曰 V “你这軋方可通书，宜前遊，吾 
先归矣 。’' 元即回径山。 师伞载 方遮，妙軎一 
见而喜曰 J 建州乎,你这固别也。 

在这里，听从一位友人如此平凡的忠:告，在道# 
心中 闪亮了 某种东 茜一 这究食是佧么呢? 

香岩是百丈的弟，子广师 没唐逢 去参百 丈弟字 
中年长的汝山。:/ : 3 


①《五灯会元》卷二十 ， usmi ' ^ 




山问，我闻汝在百丈 先畤处 ，问一答十, 
问十答百。此是汝璐明炅利。 龙 解识想，生 
死根本，父母未生时，试道一句看。”鲔（香 
著) 被一问，宜得茫然^归寮将平日看过底 
文字从头要寻一句 刪对， 竟不能得*乃自叹 
曰：“ 蠆饼不可充饥屡乞沩山说破。 山曰： 
/我若说似汝，汝已后骂我去•我说底是我底， 
终不干汝事/嬅遂将平昔所看文字浼♦，曰 t 
* •此生不学佛法也。且作个长行*扳僧、，免役 
心神。”乃泣辞沩山，直 过南阳 忠团师遗迹, 
.遂憩止 #v 

一日，芟 «r 尊木，儒褊茛碟，击竹作声， 
忽然省憬。遽晬沐浴焚香，遵礼沩山。赞曰， 
“和尚大落，患途父母.当时若为我说破，何 
有今日之事① 

在禅中，依鬈师傅的说明引导弟子得悟是不 

釋 

可《的吗?悟完全不能作知的解剖吗？禅对未开 
悟的人来说，是无论怎样说明、怎样论证也无法 
传达的经验 # 如 果可以 分析，依靠它#本知悟的 
人完全明了，这就不是 悟了. 因为这种悟巳变为 


①《五灯会元>卷九，536貫* 
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不成其悟的概念，掸也不再是经验了.为使我们 
领悟掸，唯一的办法是，用向导或暗示唤起人的 
注意，使之指向这一目标.怎样抓住达到目标的 
具体物，应当由各人自己动手来做，完成这一步 
全靠自己，谁也轚不了忙。禅的这种具体表示是 
无处不在的。当人的心在悟申成热起来时，它们 
在各处自行降临。微弱的声音，不可解的语言, 
花草树木，以及绊倒在石上这些细小的寧情，对 
于无论是谁都会成为使心开悟的充分条件。细小 
的亊件带来异常的结果， 一 根导火线的点燃引起 
地 II 般的爆发。悟的所有原因、条件在心内，只 
等待着成熟的时机0只要内心状态作好准备，鸟 
飞，铃响，都会使自己直接返回到自己的根源所 
在，谁就是真我的觉醒.当初作为外物而一直隐 
藏的东西巳不复存在，你所想见的东西总是在你 
面前，只能是我们自己把眼猜闭上.因此，禅没 
有为人的知识增加什么，也没有什么值得说明的> 
更没有什么值得教给人的，不是产生于自己的知 
识，不能真正属于自己，只不过是借来的翅膀 i 
诗人黄庭坚曾到晦堂处接受禅的启蒙.晦堂 
问 ，只如 仲尼道，二三子以我为隐乎？吾无隐乎 
尔者/太史居常，如何理论 r 黄庭坚想要回答, 
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晦堂说 : M 不是!不是!”黄庭坚迷闷不巳，一日随 
晦堂山行，正值岩桂盛开，晦堂问，闻木樨华香 
么？ ”黄庭坚说: 4 •闻/晦堂说:“吾无隐乎尔。”这种 
暗示—直示，使黄庭坚的心 •下 开悟了。① 

这痤例子大概足以说明悟是什么，以及它是 
怎样自我表示的。但有的读者可能会问,“以上有 
关悟的说明、表示尽管细心读过，但似乎毫无用 
处。能否对悟的内容一如果有的话一作明确 
的说明呢?引例和提示很精来，但我们却只知道 
风向，船到达的港 (3 到底在哪对此.，掸 的皈依 
者也许可以回答 9 然而无论对于悟或禅，住何可 
作为知的理解而 加入的 说明、提示、 证明 之类都 
是不可能有的。这是因为，禅与思考无关,悟是 
二种内在的知觉一但不是对某个单一物的知 
觉，，而是对存在的根本事实的知觉。悟的最终自 
的地是其自身，除其自身外任何 目的都 不存在。 
所以赵州说.，“吃茶去/南泉说，好茅镰子，使得 
正快/“我”运用这种方法活动，如若能捉住什么, 
悟必然在这过程中产生。 

悟 突入于 存在的根源,所以它的获得常常划 


① <五灯会元】卷十七，11招页. 
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出人生的分界 线^•但它 的获得必须是彻底的 * 明白 
无误的。微温的悟 —— 如果有的话——比不悟还 
要坏。临济 （ 一 866 )在恭顺地接受黄檗 （ 一 
包 .55) 的三十棒时，那姿态是很惨的，但一旦得悟, 
他就变为全然不词的另一个人.他当时是这样大 
叫的，3来黄檗佛法无多子。”后来再见到黄檗 
时，他给了黄橥一掌.，作为对那三十棒的回礼。人 
们会想，多么傲慢无礼!然而临济的无礼是有道理 
的，因此黄槳在换这一掌时很高兴*这奄不奇怪* 
德山在透悟禅的真理时，把曾经非常珍重. 
一时一刻也不离身的《金刚经》注释统统付之一 
炬。他说/穷诸玄辩，若一毫置于太虚。竭世枢 
机，似一滴投于巨壑/ 

在马祖与百丈谈论野鸭子的次日)马祖升堂^ 
僧众刚刚会集，百丈走出来,，将拜佛时的座席卷 
fe , 这意昧着说教的结束/马祖便下座,百丈随 
至方丈。马祖问：“我适来未#说话，汝为甚便卷 
却席？"百丈说，“昨日被和尚扭得鼻头痛。”马祖 
问：“汝昨日向甚处留心 r 百丈说. w 鼻头今曰又不 
痛也/马祖说:“汝深明昨日事。 


① 《 E 灯 会元》 卷三，131页 
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这个例子充分表明，由于得悟在人的心中引 
起怎样的变化。在得悟之前，无论谁都是无力的 
人 # 他们象是在沙漠中彷徨的旅行者 ，而 得悟后》 
他们象至高无上的君主那样趾髙气扬，他们巳不 
是任何人的奴隶，他们成为自己的主人 t 

下面从以上的例子更进一步,就被称作悟的 
心的开启研究几个要点，试加以说明。 

(一) 襻的训练常常被想象为依靠瞑想达到自 
我暗示或自我掛联状态。从以上各种例子 来看, 
这种想象完全是误解《悟决不*由强烈思念两产 
生的某种候想状态。它是对物的看法获得艮新见 
解 # 意识产生以来，我们用某种槪念的或分析的 
方法来应付内在的或外在的各种状況^禅的训练 
将这种基础建筑一举扫薄，在全新的基础上来重 
建心的整体结构 # 因此很 明显， 对于作为相对* 
识产物的形而上学的或象征的命 M 的 鼷想， 在掸 
中是不起任何作用的， •> 

(二) 不得到悟,任何人也无法得到掸的輿理. 
悟是突现的闪光，它指向对至今来鷂梦想到的真 
理的崭新的意识.它是在知的或表现的亊类多籯 
积累后，忽然产生的一种心的激动或爆发 a 这些 
个别事物的积累达到顶点，再也无矽复加时，这 
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座#策倒在 地上/这时新的天地在眼前展现 * 水 
到达冰点时，突然变为冰，廉体一下*固了，不 
再嫌动。倍邊在太的 •全 身心：消耗殆尽时出人意料 
地来到的，这在宗教申叫辙新生,.在知的范围中 
叫歎新见解的获得。世界现在看起乘象是穿上了 
新衣，在佛教语言中被称为“迷执”的丑恶的豫识 
二元机制,曲此而鹰«了、乂 」 q 

(三) S 蹙掸 存在的 暴由 > 段有它 V 弹教不成 
其为掸:《 此 ㈢ ‘ 切功夫一•训拣的也耔，教理 
的也好一部似悟为目标❶褥籂汩本繼•心嗆等 
待悟自芑降載3也就是说，本_卑心静殊地等特 
它偶然的发瘢.或任弟乎十方搴愈而行 V 熟的 
师傅们想要後助探究襻的窠理的弟乎为了使 
他们开悟，采用竿亨组织的方法 y 想出了“种者 
起来明白又如同4‘親的提示 〆 _多我宗教家或 
棰学家实#的知的论诳和调诫的方法， M 今弁未 
取得他们期待的效果，他们的弟子愈来愈远地迷 
失 m 特别在佛轆 萍繪带 着印度高深抽象的 
形而上学和鶼为复!杂盼瓛斑讽练迸人单国时，这 
种觸向允为显著。它使罕讲实际的中国人对于如 
何把握 v 释迦牟尼的教义/感到迷茫 ^ 善提达摩 、 
六祖慧能、芬祖道‘、.石头希迁以及•其他电国的 
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教祖们,久以看到这一事实,其结果就是掸的倡 
导和它的发展。:悟被他们置于修多 罗的学 何和奢 
萨怛罗购高深议论之上.，以 至将 其与禅视为同 一. 
因此,，掸如缺 少悟，就好象失去辣味的胡.椒•然 
而悟由于具有这种难以理解的气昧，它又:乳起人 
的猜忌。/ 

(四)我在这里强调禅申酌银 V 是为了 说明它 
; 与耶度和中国的许多佛教宗滅实行的攤那体系是 
突余不词的 I 掸那,一般认为是推 商某种 届定思 
黎珣^秭媒想 或鶬* • 在泠乘#教#7它指商无 
常的思想#在大乘中亂—敗癱询虚无的教交•心 
绎过钾练，没有意识的痕瘛，连无癱识的感覚都 
採有 ，体会到完金 的空* 状态^换句话说》当心 
的菝动的所有形式从*识领_中消失，心变得如 
同 S 有一 丝云* 的苍天那样据说才完全进入 
禅那輿界。这种状态也许可称 为恍® 或失神，但 
却不是"禅 L 绝对不是▼禅* V 禅#必須有悟 r 在 
这里必須使知识物的积累梅底消灾，必须有构筑 
通向新生涯的基拙•的 一 ft 的心的 K 起.必须有至 

今未曾梦想过的知觉的独立，有从全新的角麽观 

% 

察汨有事物的新象识的觉 S 厂而在禅那中并没有 
这些.它不过是单纯的心的静寂的修行方法、。这 
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种禅那无凝有其自身的特征， 但它与 々禅”决非同 

紅 T ' ' J » 

9 

(五) 也许某些基督教的神秘生义者备提出航 
辩，但悟并不是看到神。它是对予_活_蠡 
m ， 窥见了造物主的工作场所。对这^主要 i 琢截 * 
我们从并始就明确断言，并努力陈说》创 造者洧 
时忙于创造世界，有时也可能停止工•作麥伹送些 
事情与禅无关。因为禅不依靠造物生的支特^舜 
要发现人生的报由 r 禅就满足了,五祖法濟 (■— 
1 104 ) 在弟子面前伸出手,问为卄么称它^ 

我们知道它的根由时,这里就 有悟； 就有禅士然 
而一旦把植神*主义称为神的东西放在这 鱼扣戴 
里鱿会有玥显的目的物的追求4也躭是说 V . 在得 
到神时， r 就要拒绝非神 I 这暴自 我限制..而轉所 
要求的晕绝对自由4禅要求连神都脱离的独立 # 
"应无所住,而 生其心 ”;就意味着这点，"逾 佛陀， 
净汝口”,也是同样的意思、禅决不是 I 追求不净 
和无神，只是认识到名称的不完全。药山（751— 
834) 在別人询问经典要义时，一言不发，下座归 
方丈。百丈独自向前数步而止，展开双手，这些 
行为正传达了此间的消息。 

( 六) 悟不是可供给变态心理学作为研究材料 
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的病态心理,如果问禅是什么,它献是截金葡心 
理状态。我用了 "心的隆起”这个词，这样说也会 
有人 会认为 掸是_费藝人必须防苑免 物」 这完 
全是种误解，但不幸的是;，却常 常为^•些 偏徽 
的批评家所 接受。 赵州说，襻就、昜你;的心 
情, ”一 切都决窥于大门是向内开 , 还是向^孙开、 
仅在十瞬翎，-*切寧态”变，人就得到； r 禅，徂 
自身姆是県样,完全是普通人 i 然而词财 又得割 
葆种余新的东西： 因为， 所有心的活动现在:#在 
与从前不同的基谰土进行，并且搔到了荑为镧足、 
更为平软,而思从来体会到的款乐的充实/人生 
情调为之 TT 变:、得到禅，将使人簠返 青春; 使春 
花看起来更狗美丽^使由俩小溪響起来更为淸冷 
逋明 I 带来这种状态的主覌的革命并不是所锖变 
态。当人 生:变 得军冬 抉乐, 人以他的世界拥抱全 
宇宙之財， 必须仏 ，悟给我们带来了某种贵童 
的、具有值得为之努力的价值的东西 • 
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禅是东方猜神无与伦比的产物，它的无与沦 
比在子遵循实践的方向，对心进行有系统的训练， 
以此达到悟的庚界。在这时，'总是显示出悟的裨 

这也许可称之为神薄主义，但諕其组织、训 
嫌软及最后的完成来说，则与其他辮有神#主义 
形秦通弃。而其原因正 是它餘 有的公案灰坐 櫸的 
存在。 

坐禅，或它的两义语，梵 语特 禅那，是所谓 
结伽趺坐的沉思默想，不必说，它起源于印度， 
液后普及于螯个东方,*行于几个#纪鉍来，至 
今 禰为禅 的修行者严格墨守。在这一点上，坐禅 
作为东方的实际的精神讽 练法癌 卓绝的 # 倕只有 
在其与公案并用时，它才取得更为费殊的形态, 
膚 为禅所特有的产物， 

坐禅或者禅那是什么，对此洋细说明不是本 
章的目的，本章主要是就目褊在东方实_作为 
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禅的主要特征的公案，加以说明。是^; 
训练中的三学,即尸罗（戒)、禅那(静 i /) 、般若 
慧）中的一种0佛教箐徒用其全部的诚^>诚意恪 
守佛的垂训，通晓将自己放纵的激情完全抑制住 
的方法，最后则期望得到足以领会高深的佛玫哲 
理的一切复杂逻辑的智慧。只要缺少这些资格中 
的—种,.就年能被称为释迦牟尼 的華徒 ，纊而随 
着时代释移 Pi 丰 T 区别，，某些佛教徒 as 特别僱 
重于这三学中的十种。省的成为杰出的 at 嫌家, 

9 *■■■-- X 1 

有的 成为禅 颶倏行者，有昀則努方对佛銖 教义歉 
匆的详尽的研究，禅昀修行者们也许可称为禅那 
的寒行考，但在襟申,禅那 E 不簡按其本来的意 
义来理解，这是因为，禅在这种特殊的印度形态 

的精神錢行实践土,有着与惮那遇异的禅自身的 

自的， . 

:.根 据天# 宗祖师智者大师对《禅那波罗蜜》所 
诈的舉统阐释中引用的大乘经典,禅那是为成就 
一 切儺仰坚定的佛教徒所梅的四弘餐 庳 而实行 
的.四弦誓 JB 即 t — 众生无边餐愿度:二 < 烦 
恼无尽誓愿断 ：三、 法门无量誓通学 ，锻 ，佛道 

f 

无上誓應成 • ■ 


择着还讲述了禅的功德 
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• 禅为利智藏 功德 之耦由 •： 

禅如清净水，能洗诸. 欲尘/ - 

.禅为金剛铯，能遮烦恼 : 
虽未得充为，涅槃分&彝 I ' ; 

. 得金刚三昧，摧碎法使 iiiv v : : : r 

得六神通力，能度无量人《 / 

嚣尘蔽.夭 日; 大雨澈淹乏。〃 

觉现风动之,禅定後天乏 
禅那，即 Dliysiu , 它的语滅来自 dhyii 。: 这个 

词有“知觉' •• 反省' “凝心 ”等* X 〗在词*学土, 
还与含有“持有保持 V 维持"專倉义的 
某种关系。也就是说 * dhyS iu 意味奢使人也凝窠, 
不能游离于正道，意即把精神集中于思《的睢一 
目的物上。因此，从事禅或灿7如 I 的:修枵；是 

在将外界一切璘事调整为最崔状态时来支配慧 
识，在这神状态中，精神逐惭能够超趙乎它的烦 
恼动乱之上。例如，保持饮食节制 ，避免 过度睡 
眠，精心保护身体，使姿势保持直立。还有有名 
的有关调息的印度人的呼吸法，是 - f ! 杰出的艺 
术。.其次，禅那修行者还要慎重考虑，选择琺坐 


①《释禅那谀罗蠡次第 法门》 卷一上， 《大 正癉》卷四十六, 
476页： 
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场所.例如，最好避免在市场、工厂以及事务珩 
的附近*其他关于肉体和精挣的注意寧項、规则 
等，大多保存下来，在智者大师关于 《掸 那波罗 
蜜》的书中有着详細的记述，此书主要是根据大 
乘观点来讲述的,有关小乘的解释，请读者参考 
《俱舍论》. 

但有关禅那或坐禅的佛教教义确实是很烦琐 

的问題，因此我 ffl 在这里只能讲两三个与禅那经 

■ 

常在同 一* 义上使用的其他用语，不能过于深 
入•禅那鸯指«:持心的安静的一般方法， Samadhi 

(三味)用以表示作为禅那修行结果所得的心的状 

态 v 表示餘虑的词一般有六个或七个,各有其特 

定的意 Xv 在各种书中有关于它们的说明。这些 
词即 S«nUliiU (等持）， S*m*dhi (三摩地）、 S«ma- 

p*tti (三摩钵底）， Dhyan* (禅那）、 Cittaikagr«u 

( 心一填）、 Sam 秦 ( 奢摩他）、 DxiMft-dksrma Su- 

kUvihmra (现法 乐住) 等 # 

通过以上有关禅的简单说明巳十分清楚，禅 
修行的坐禅与一般佛玫徒实行的坐禅，在心的@ 
的上是不同的。在禅中，禅那或坐禅是用以达到 
解明公案的手段,_在禅中，禅那本身不是目的. 
从解決公案问題这一点来看，坐禅修行只是第二 
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义的。无疑，禅那是究极禅 的奥夂 必不可少的条 
件。这是因为，要了解公案，如果没有彻底的坐 
禅修行，这种深远的 精神典 理就不能牢牢扎根于 
禅学徒的心中。公案和坐禅都是_禅_的婢女, 15 
前者是眼,.后者是足。 

在中国佛教传播初期，哲理的议论首先引起 
真挚的佛教徒的注意，华 严、 法犋、躲若、涅槃 
等经典在中国老早 就被晒译过来，其中包 含的离 
深的形而上学思想唤起中国学者的极大兴趣，胜 
过了同类经典中的其他思想.特别是杰出的酾译 
家鸠摩罗什，是帮助中国佛教学者成功地対原文 
作知的理解的伟大的推动力。之后，对佛教的伦 
辑研究又兴起了。中国禅宗初祖菩提达磨在六世 
纪从印度到来时，他被当作一种郛恶«徒受到世 
人的疾视。佛教哲学家不 理解他 恨他，六祖 
葷能从人所不知的地方走出来，成为掸的正宗传 
邇者时，还找有引起其他 禅那修 行者的特:别注 

到这时为止的禅，我们从中酶初期儺教传记 
中读到的> 或者从传至现在的有关掸那的经典中 
推知的，主要还是在小乘流浓中的修行 .我 fl 今 
天所知 道的禅 的确实存在，以后又迅速压例了一 
切佛敉流派，是慧能以后一两代的事情，现在申 




国的佛教寺院没有不属于禅宗的，其中大部分属 
于临济宗0 

:禅能这祥压倒其他的种种原因之就根源 
于作为因 j 解公案而得悟的方法的坐禅修行中， 
然而公案很怏被滥用，如后所述,又造成了使禅 
衰敗枯赛的机运二 

:公、案在字面上的意义是指公文或权威法规, 
鸯流行于宋代:末期的语言/现在指古代禅师的逸 
谲，或是禅师与弟子间的问筈 i 以友禅师提出的 
命題、提岡 ，禅 运用它作为开启人心，&到禅的 
真理的方法，不用说,在初期并不存在我们今天 
所知邐的公案，，这是后代的禅师们出録其热忱的 
老赛心 i 为强化缺少天賦的弟子的精神进 化计, 
制進的，秫人为手段。心依靠其自身也能 长大, 
不管它也能达到其自:身的目的。但人不能无休止 
地罅待，’无论对善 对恶, 总喜欢千涉 # 他们决芣 
能怒爾，只要抓住枫会，「不管何时都要做各种帮 
助 。 睪涉有时有妤处 ，有 时则绝对木行，通常在 
好坏两方面都会起作用.在得天予失的情况‘下, 
人们欢迎别人的苄涉《/把它称为改良或进步。对 
结果不奸的于涉，則称为 退步. 文明是入为的, 
技巧性的 I 然而也有人对它不满，希望返《'归真。 
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因此，所谓现代的进步，也不 ■-定 是全部生辕毫 
无瑕疵的幸福。但在大体上，：至少 在物质 方面， 
我想我们过上 :了比 以前更幸福的生活,并看到了 
通向^来的某些进步征兆因此,、我 们麴役有强 
烈地表示不芊 t : 

与鲳裀爵 ，:在 纯粹.自然^本质性的禅中导 
入公案体系，是对禅的冒漭,但在某种* 览上也 
是一种进步： 然而, 公窠体系一凰被引入禅中之 
后，现在再想废也 这一体 系是雜常困难 ©3 本用 
说，禅师们为缺少才能、不能象自己雜棒得到幸 
福的弟子们着想，想使他们‘象自己那样熟 悉禅的 
机微> 尽 力为不能达到禅的真埋的人俩提供某辨 
帮氣:这也是人之常情。:只要可能；襬餺 諕要* 
自己在禅的神秘中得到的那稀透悟的奇妙的幸 
福，.也传授给自己的弟子.他俏这神.与舐獷念情 
类似的本能驱使着他 ffh 使他们思#着如何村开 
那些放任于无智状态、:撖果没有係幸机遴決不会 
遇到这种幸福的弟(子们的心 V 发现某种能够强行 
达到悟的未知的美的方法/禅师们很清楚， •) 禅如 
果不是产 k 于人的 内在要求,就不是本然纯粹并 
充满创造活力的， 而 公案的手段和拨术却在相当 
程度上 是人工的产物 • 但是，在很难丼很少能得 
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到真物本身的情况下，即使是类似物，也是天之 
思惠，加之，这种真物有着完全消失于人类经验 
传统之外的傾向，在这种情況下要想尽一切办 
法，不管是人为的，还是其他什么，尽管是不得 
不采用的，但也未必只是一时的权宜之计，在其 
中也许苞含着某种完全輿实的、并莪宵着多种可 
能性的东西.正因为如此， 公案与 坐掸的组织在 
适当利用时，确实常常能打幵我们的心，到达禅 
的真 塊地， 采离如此的话，我们不应采用它并充 
分讲求活用的方法吗? 

禅师们最初是 雉学之 他们不曾接受学校 
教宵，不曾为学习某种课程而进入大学.但是， 
迪于*舞其精挣的内在需要，为求得自己必需的 
知识， 他们游历诸方，对体悟毫不辦怠.他们依 
靠独齡的力最完善自 a •本来 他们也有老师，佴 
考师并非象现在帮助学生那祥来指导他们。现在 
的学生确实常常接受必赛之外、有用之外的帮 
助，这种软弱教宵的缺少，才使过去的禅师们成 
为具有更为雄大气魄的人物.禅在它的初期，即 
唐代中叶，垩现出生机勃勃的气象，充满活力， 
累因就在于此 t 到宋代末期这种公案活动流行 
时，禅 的全瘙 期巳经过去，此后逐渐呈现出衰老 
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祜赛的征侯。 

这里有一个向后世学徒垂示的初期公索。六 
祖在回答明上座“禅是 什么” 的问堪时说：“不思 
善，不思恶，正恁么时，两那个是明上座本来面 
目 r ® 如果能解开这个 ** 那个是本来面目”的问 


题，就能得到禅的神秘，也就是要看 到 1 * 阿伯拉 
罕诞生前之我”中的这个"我”的真实面目，我们在 
认识了这个作为个人和好友的极为亲密的”我* 1 
时，就可以更为明_地知道真的自我是谁，神是 
谁.也就是说，六祖鷥能教我们与这个本来的 
“我 '或者用餐 理语言来说，与这个内在的真我 


握手。 

在向明上座提出这个问题时，六祖断定明上 

座的心巳经相当圔熟，可以看清此问的精神所在》 

# 

此问在形式上仅是个疑问,但其实却是为开启听 
者的心而提出的肯定的命羅。六祖知道，明上座 
的心正处于将要对禅的真理开启 之时。 明上座巳 
经过了长期的孜孜以求的暗中摸索，他的心恰如 
热透的果物，稍一摇动就会落在地上,巳经完全成 
熟》他的心只需来自老师之手的最后一触， 对“本 



① （五奸 会元：>卷二 .73 UL 
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来面 的追 求， 是重要的最后完成，明上豳的: 
心对 真理直接打开并抓住 了它, 但是， 这类‘‘本 
来 面目”的问 題，在向未有志于禅的# \ m 初学者 
提出时 .也 会象对 明上座 提出时 那样。打开初学 
者 的心, 使他们领悟到这种事实：过去一直认为 
是 曰常普通事实的或在理论上当作不可能之事 
的，.未必即是如此,而 他们* ^向所持的对事物的 
看法缺少一个 中心,不能成为自 a 安身立 命的禁 : 
助 # 如果能领会这些，禅的学徒 ( n 就应对这一命 
题深思熟虑: 只要有真 理存在 ，就应 努力探 寻它。 
公;案的目的就是迫使研究者拿出这 种参究 态度 • 
因此， 认真面对公案，必然使自己前进到 除了跳 
入谷底别无出路的精神的断崖旁边。精神生活走 
到尽头，对最后的肥握将要绝望时，也就是在六 
祖的提 问中所 期待的“本来面目”的全貌将要被窥 
到 之时。 这 就可以 理解，今天这种公案并没有采 
取与过去禅的研究开始时完全筒二的方法，过去 
公 案在提出时， 禅廉;识巳达到顶峰，正所谓万事 
具备，只欠东风。而现 在它却 站到了运动的前头， 
殿后者变为先锋.近来，公案被当作发动者来运 
用。也就是说，运动或者工作都要接受由它提供 
的发动机会。尽管开始多少有一些机械的适应， 
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但它逐渐向禅的真理看齐:，頫利地瞭长起来 V ， 扼 

r- , ■ ' r * ■ - ' r - F * - I ■ — >■ ' ■ 

个比方，公案就象酵母起的作用。在因缘齐备， 

■ - . h • 

条件充足时，心才能达到大悟的境界。为打开谭 

- t U * J , - 

向隐蔽真理的心，如此方便地运用公案，正是规 ^ 

- ' ■ ^ • ■- 

代式禅的特征 1 ^ … 

.--■. . . - … ， _ - L * 

白隐掸师努常伸出只手，要求弟子祕听官的 

.- t r - i . \ - t ^ - r ' - . * ，圓 

声音， 一 般来说，只有两手相拾时才:能听到声奢 1 

P H ^ W ■" 

■^― -r— 

从这个意义‘来说，只手不会发声然麻，::白隐要 

- 、 ■ ' . ^ ^ . h 1 -■ , ■- ， ^ ■ . ’ i 1 " t - " 

打破立足于逻辑基迪的日常经验的根本 V ，这种根 

: L : ■ v - L 

本的打破对于在禅的基础上建立新壤 r 是完全必 

- * 4 v ■ ■ ■ ■ - * 

要的。因此，这种明显地革反自然、、不合理的顰 

■ ■■■■■' r i w J ■ - 

求，由&隐屡次同年轻辦僧徒们提出，剪面关于 
“ 亩目”的公案要求看到某种东西，这个有关“音 


声”的公案则拆诸于某种听觉:。低两者的最终目 

的嚴一样的，两者都霁取出无尽宝藏，打开心的 

■ . ■ | 

秘室。视觉也好,听觉也奸.，它们据为公案的主 

fc ■- j 1 1 L 

要通过途径，并无多大差别。如禅师所说，公案 

r . ■ H \ ， 

•L 

不过是一块敲门砖,或者是指示月亮的一根手指. 

■. . ■ 

它们怳仅是对意识二元性的综合、《越 一 .无 论 

-, 「 . ■■ ■ ■ ■ 

架用什么表现部可以 一 的意图在这类偶然事件 

♦ , ■ ■■ ' 

中的表现 9 心在受到某种束缚、失去自由、听不 
到声音的情况下，它只能被看作受限制并被分割 

I 


^ 0 ^ 
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的东西。代替对创造之谜的关键的拿握，它可悲 
地在事物的相对性之下,从而在存在的表面之下 
被埋葬 • 在心从束缚中被解放出来之前,人蹙不 
能在此世安住的 # 只手的音声真的响彻上至天界， 
下至地狱，就恰如本来的面目眺望着创造的全部 
领域，直至世界的尽头.白麻与六祖柑互握手， 
站在同一个讲坛上。 

再举另外一个例子。赵州在回答•如何是祖 
师西来意与间佛教根本义相同)时说庭前柏 
树子/ 一位備人问：“和尚莫将堍示人？"赵州囱 
答:"我不将境示人/僧人又问:"知何是祖师西来 
意？ ”赵州 答:^庭前柏树子/①这也是向初学者提 
示的公案。 

‘柚象地来说，即使从常识的观点来看，这些 
公案也不是完全不合理的。细究起来，在逻辑上 
还多少有些存身余地.例如，有人会 ise 隐的只 
手当作字宙或绝对性的表象,把赵州的桕树夺当 
作崇高教义的具体表现。在这里，人们也许会发 
现佛教的多神论倾向。然而，对公案懺这种知的 
理解并不是禅，这类哲理的表 a 癌完全不存在 


①《五灯会元》卷四，202页。 


116 



的.禅决不能与哲学潙同.禅作为禅，有其存在 
的特殊的原因，这一事实决不能忘记，如若不然， 
獬的全部构進躭崩毁了.“柏树子永远是桕树子本 
身，与泛神论或其他的_ 论 1 * 没有任何关系，在广 
X 上或在通浴意义上，赵州都不是哲学家,他是 
彻头彻尾的禅师 # 从他口中吐出的一切,*是他 
的精神经難的直接表露^:因此，在樽中盎 现与審 
观、思想与存在之类的 H 元论是完全 不存在 f 的 U 
脱离了某种经验主体,厢树子躭完全央去了它的 
意义。如果赵州的语言是知的_«念的东西6我 
们大概会认为[努力通过2辑的锁链了解其中包 
含的意义，就可以解开这—难题•:然而縛 师儎这 
时会告 诉说以 掸巳远离我们在 M 千里之外,而赵 
州的灵魂会在我灼始终不能除去的慕布背后朗声 
大笑。公莱躭象在進辑分哲所不能到达的我俏心 
灵的最深处培育起来撕样而得议运用、乂、灵成熟 
了，与赵州的心炅》和为一时，自己就会了解柏 
树子的意 X ,对于领悟它的碥信就会自然从中产 

■ I ■■ ft I. ■ * 

赵州殁盾 r 有人问他的弟子觉铁* r " 承闻赵 
州有庭前柏树子话，是否 r 觉铁嘴说 •** 无/这和 
w 事实 ”完全 矛盾，因为赵州此言是众所周知的, 
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觉 狭嘴自 己也知道得很 清楚。 提问者提出这个问 
题 i 是想就 " 柏树子”意，义来试验一下他的洞察力, 
那人又进一步追间 ，"往 来皆谓 I 價问^如倚是* 
师西来意，州曰，庭前柏树子“上座何得言无 r 
铁嘴说，先师实无此语，和尚莫谤先师好/®这 
* 何等大胆无謾的言论，但对于领悟禅的人来说, 
俄的这神明®的否定 正是* 深醣其 师精神 的宪可 
争鍵的证据,关子他对禅的逶悟 ，没有 《 何怀疑 
的余地，使送种对立的栴反提案和播地联系起来, 
«辑»« 无办法的。因此,对于那些把以上的桕 
树子话头当侏大 乘佛教 泛神论表现的枇评家，禅 
m * 不留淸地予 以排斥，丨 
y 因此， 如前 所述/公* 〜般是 遮断了通向合 
理性的，切 道路 a 也 躭是说 _当我们几次三番向 
禅师 舞出良 g 的见解1用术语来说叫做“参掸” 

V 

释，时，必须宣吿貪3釣知姆饞索 B 经走入:穷途; 
两遂正是掸的研究的真正的 出发点 # 任何 人都必 
须体验到这〜点才饑入禅—旦到达此地，可以 
说公案的目的巳完成了一半 4 
.； :为 了精* f 般锇者理解禅 f 用简便的语言来 


, CD i 玄灯舍卸 Him, 244 页， 




说，在我们心中，在相对构造:的意识的 14 域 外％ 
存在着未知的秘密。将它称为潜意识或超意识, 


是不妥的，只是因为“域外_这个词对于表达禅意 
识的某种状态最为便利，所以才用它。而拿实上, 
# 域外"也好，潜意识，/超意识等等也好,都不存 
在。心是全一，不能将其分割。此处所谓“不知 
的境 界”， 是作为说明禅的通浴方法而借甩的，•因 
为我们所知道的知觉领域 r 巳龜满 了各神 各棒的 
概念的碎肩 r 除去这些雜屑，漪于暗熟棒的经痊 
爨绝对必要妁。、通究禅的心理学象时莆斑 , Wi 
锕心中有 某种; 难以接近的领域 p 在现实这# 
领域离开我们的日常意识商淌失 v 而我们只*为 
了便于理觯，二般才这样说，当公索扫除7遒向 
终极真理的障搏物时,在心中»藏的秘密之物堯 
全消 失了,连 平常显 得非常 棒秘狰禅的* 邋也本 
存在了^ … i • . v ‘， 

: 公窠既不是谜语，也不是机智的瑭言，它具 


有 阱确的 目的」唤起疑念，并尽_把它搪蘇极蟪: 

建筑于逻辑基础上的提示/只有通过逻鶬的廉义 

1 

才能理解.与之相关的一切疑问或难《, K # 賊 


遂思想的 &然流 向:广就会自行得到解决，众永析 
宗于海，这是不言而喻的，但公彙却裹立于半途 
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上的铁夔,它瘃胯着寒压伏 rr 切想要趙鏞 fi 的灭 
为的知的努方 t 輕州唱出•靡前柏树子”时。 S 醣 
伸雄只手时十 并没有 餌瞬明 芨皞意义的遢韆的方 
读•我们 輮好象 感_自己思想的进程突然_ 打断， 
不知道有什么办法可 ty 打破这看起 来无鎂 逾越的 
铢壁,面对此困境而焦虑万分 6 —旦到达这一极 
点，我们 皡全满人梅 妇也*是要夹磙问题的内在 
寘志<也敦聋稞藏于胸中的性格的根本力*3就 

， 'T 

会 珠然商 与停顿的现状 绝裂、 心中不再有 
W 、 的区#1>瑜不再有自爱之心或亩我嫌 
牲的馬鑤，隹 呆相掺 ，全力以赴地陶这公菜的铁 
荸寒进 •每 样对公索食身植撤，窻外地打开了我 
们威未 意识鵄 的内心领域。这是对知的范围中逻 
元主龙豚联的錄越,同时又意味着更新，应 
当课拏使人鰌鳞摒寒物的真相时内在意识的觉 
醒*这时，公案的意义才变得明了，同时人才領 
憒到冰的寒冷 W 及 t * 结的意耳苛听，目司 
唄，施舉里所致然的，但得到悟的，却是噻体的 
令 ，或 者戽当说是心之揮处之心*当然 i 它只是 
知觉的一神»为^偉它是最高级的知觉。禅修行 


的价值存在于漆畢，由此禅 获褥了 某种在单麴知 
诛之上的坚定不移的信念 
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一旦这种公案 II 垒被打破,知的障碍被除去， 
人又再次回到了所谓相对结构的普通意识。所得 
又变为无所得 V 也就是说，只手不与别的手相拍 
就不会发声， （ 柏树子就直立^宙外，人们的鼻子 
总是直着长，眼搪总是横排的*禅就是此世的普 
通事情 # 曾被想象为横亘于远方的康野，就是我 

■ t ' 

们每日走过的原野。因此，人从悟中 走出来 时* 
看到了将各种对象，思想共同包费 于逛辑 性之中 
的亲切的 世界， 对此口称•:醬哉' 

在公案组织未存在財,也许襻更为自愈,更 

I I t 

为纯粹 B 但能辂穷极它的意旨約人，不过是筛选 
后的少数人.假如我们生活于当时，如果耝 

暴地抓住肩踌推推择操，会怎样呢？如果昕到火 

J ■丨 - 

叫“干屎橛”，或者按禅师的吩咐送上薄团/鏑果 

1 1 
I 

却 挨了一 顿打，会怎样呢 t 偁知为了餐 ㈣ 嫌的深 

邃 之处，霱要有铁石4、肠,必须对掸的可扉性梅 

- ■ 

I - ■ 

有坚定不移的信念，那末也许只有经过长年的厲 
想之后，才会看到成功，然而在瑰代 y 这样的例 
子是极少的《 —个人根本不能走出禅的迷宫，我 
们为这一切而惑到 发狂. 在唐代时期,人心单掩* 
对事物容易相信，那时的 A 心也没有被知 ® 偏执 
完全堵塞 * 但在发生了许多事麴的后代 * 觯的生 

T 
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，气已 经难以 染挎，#必要发现某神使禅向更为亲 
切，更为深入、更为一 般化的 方向扩展的手段《 
公案的修行实践应当对青年或来来的人们发挥作 

k 

•甩‘禅的存在在这种惫义上，毕竟 不能成为净土 
真宗或基督教郝样的群众性宗枚，但在我看来 * 
:掸在六祖慧能后几个世纪中延续传播的原因，主 
J ? 是植根于它的群众性组织。在禅的故乡中国已 
;不存在纯粹的櫸的形敌，它的鏑承早已'断绝，口 
念佛号、信奉来世的修行活动大量渗入逬来，至 
::今掸仍保持生机，齙看到其正统主 张的， 唯有日 
本 V 有许多理由可以相信，色同与坐禅修行相关 
.装的提示公案的方式 有关： 因此，尽管这种方式 

麻实 是人 为的，但它却从令入恐惧的失败丰葆护 

%. 

:了我们多数人,而且禅的生命借助于它持续下来。 
对予适当追求这种方式的人来说，在真正杰出的 
#师相导下,有可能获得禅的经狯，也必定会痔 

mm : 

，… 这就可以知道，只要按着某种修行道路前进, 
掸 的体验就能眵实现。也就 i 说,公案的修行实 
进是 根据1定目的，建筑于实在基拙上的有机活 
劝 w 因此 z 决不能将掸与其他神秘主义那种突发 
的 u 无法经验的反复无常状态混为 : -谈.•因此, 
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作为禅的最主要特征的，就是公案的有机组织。 
把我们从对于禅陷入的梦幻状态、单纯的默想和 
偏执的修行中解救出来的，.正是这一组织有志 
于禅，就要在生命的活动状态中把握生命。阻遒 
生命之流，或者从外面端望它,不是禅的工作。 
在我们的精神幻影面前时常癀上公案，心 就不能 
东游西荡，而经常处于完全的活动状态。悟就是 
在这种心的活动中获得的，而并非如有些人想象 
的靠压抑心的活动才能得到 r 禅与一般所理解、 
所实行的默想有多大差別，通过以上有关公案性 
质的说明也更为清楚了。, 

禅的 组织化 开始于中国五代 时期，即十世纪 
时.在 日本， 它的完成是依靠德川 时代出 现的貞 
隐禅师的天才。对于滥用公案的世人的非难,姑 
且不论，把日本的禅从灭亡中拯教出来的，正是 
公案。请看看现在不过保留了单純名自的中国禅 
处于何种境地， 再请 看看现 在日本 會洞宗 禅的旗 
徒中 流行的一般倾 向吧 .曹洞宗禅中有很多优点, 
这是不可杏认的事实。但如果从有关禅的生命这 
点出发 f 对此作出公正的批评:，应当说采用公案 


方式的临济禅中才具有伟大的活力 


或许有人说:“如果禅确实如你所说，远远超 
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脱于知的范围之外，那末在它之中 不应有 任何组 
织。事实上，什么都不能有，因为组织这个观念本 
身，巳经是知的东西.作为首尾一致完全合理的 
产物，禅必须除去一切带有经过、组织、训练色 
彩的内容，而止于单纯绝对的经验。公案是无用 
的赘物，是表面文章，是完全的矛盾 

从理论上讲，或者从绝对的观点来看，这话 
是对的*从认为禅是短兵相接这一点来看，公案 
是没有必要的，迂曲的说明方法也是无用的。只 
要有竹笛、 ® 子或一句话，即足矣，然而就连 
• 这是竹 听” /看 •这 些话，禅也已经不在其 
中，禅就如电光，连_丝思考余地也没有9我们 
谈论公案或组织，仅是就禅的实际习惯方面而言。 
如前所述，就连本书的写作也是一种让步、辩解 
和妥协，禅的组织化更是如此》 

对于门外汉来说，这种组织化不象是组织化， 
它看起来充满了矛盾.就连禅师们也互相否定， 
互相 非难。 一个人的主张遭到另一个人的断然否 
定，或挖苦嘲讽。因此，初学者只能把这些看作 
是无休止的充益的纠缠，对其作用迷惑不解 I 这 
样，公案对于他们来说，就象是把他们引入没有 
尽头的迷宫的工具. 
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为理解構，必須把无瘇金櫬从里面蘭过来, 
这样就可以看清它的经嫌嫌索 I 把禅从里繭菊过 
来也是很必要的。宋代的—位犬师汾阳 (947 — 
1024〉锟/识搏往杖,参学寧毕/这其实应当作 
一 个简单的公案，禅者手持*-裉称为拄杖的木* 
这昜一种表示宗教权威的工具，但也是普珏跋山 
涉水、游 K 四方时使用的棒子，这是禅者最常用 

的东西之一，而为了说明教义，也常常在镛众集 

% 

会时取出来 A 它在僧众间* *51 出大议论* 一位 
禅师反对汾阳的意晃，他说/识得拄杖，入地狱 
如癱/如果这是正_的， 恐 怕没有人会有志于禅 
的研宄了，这位禅师的意思是否在这话的反面呢 t 
此外还有一位*騰禅师，对此津不象上面那么过 
激，说的话完全合理，十分平常/识得拄杖，且 
拈靠蟹/①以上三位禅师无 论谁務 是主张闻一事 
实，指示同一真理吗？还是不仅在语言上，而且 
在事实上和意义上，其主班也背道而驰呢 r 我们 
再来考察一下其他禅师有关棒的 提示， 

睡龙一日上堂，抽起拄杖说，"二十年 住山， 
全得者个气力/于是，一位僧人同, 41 得它什么 

①以上参看 《汾 阳无德禅师语 录》# 上,《大正 *># 四十七, 
5卯页；及 《班 鳥祖先 # 师语釁 >,<_« 缝林. 
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力睡龙答道 ，过 溪过岭，东拄西拄 / 、 

后来，另—位招庆禅师昕到比首后说 ，我则 
不恁么道。 ，二位 僭人问 ，和 尚作么生逋#招庆取 
棒在手•立刻下堂拄着走出去： Tii_ 对这两位禅 
师傲了如下 评述, _锤龙好条拄杖龙头蛇尾 0 
更得招庙随后打搂*,大似画虎添斑 a 当时待它 
道和崗得 ® 什么力，拈柱:歌便掷，【管取每 妾颺 

赛‘^ ■ r. 、': V … \ / 

:对此 K 我们炎概会感到茫然不可解，而-河> 
为什么要逸样找闹I如果现代的禅形成为 某-种 
体系^它会是佧么体系呢？春起来确实是浑沌 一* 
片 C 禅 师们的话充满 T 矛盾，但狀禅約观点来看 
就可以明白 A 在这种错杂混乱中有着一脉相承之 
处，，禅师们的互箱揉敢是最为有力的， 他 们在表 
面上采取明显的嚴驳:态度，但其实决不妨碍从心 
底表示赞成 i I就象这样,没有一 点逻 辑，而是用 
禅特有的方法互相称赞，公案的生命和真理就存 
在于其中。爲于死俯提倡大概也不能收到如此丰 
富的敛果，白•隐盼只手也好,赵州的柏树子也好, 
或者六租的本来面目也好，一切都依靠这个核心 

-■ ■■ 

' v _ 

① 《破 嫌讓夹轉觸*》• 


活着.一旦接触到它的真镰> 宇宙万象就会从被 
我们用逻辑和分析埋葬的墓地中站起来. 

为了帮助那些为理解掸，想要进一步了解供 
学徒参究的公案的人，下面再奉两三个例子。仰 
山 （8 14— 890) 住东平时，沩山 （771 — 853) 曾送他 
一面镜子。仰山上堂，举起镜子示众，说：“且道 
是沩山镍，东平镜？若道是东平镜，又是 汝山送 
来，若道是伪山镜,又在东平手里。道得則留取, 
道不得则扑破去也.”众无语，仰山遂将镜子打 
破「① 

洞山曾到云门处求教，云门 问,“ 近离甚处?” 
洞山说 /査渡 /云门问/夏在甚处 r 洞山说/湖 
南报慈/云门问 ，几 时离彼 r 滴山说/八为二十 
五/云门忽然苈声啜道，放汝三银捧/次 a ,洞 
山又来问讯，昨日蒙和尚放三頓棒，不知过在甚 
么处 r 云门喝道，•饭袋子，江西糊南梗#么 

去 ? ”⑧ 

沩山假寐时，仰山来间讯，沩 ib 便回面向 
壁， 仰山问/和尚何得如此 r 沩山象是刚睡»— 
样，起身说/我适来得一梦,你试为我*看/于 

① 《五灯 会元》 卷九,533页， 

② 《五灯会元》卷十五,940页. 
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是，仰山打来一盆水，与师洗面《过了一会儿， 
另一位僧人番岩也来问讯，沩山说:“我适来得一 . 
梦，寂子为我 R 了,汝更与我原看•”香岩于是端 
来一杯茶。沩山夸奖他们说/二子见解，过于鷲 
子•”① 

石霜死后，弟子们想请首座继续当住持，但 
石霜的侍考九蜂说，“须明得先师意,始可/首座 
问,师有甚”九蜂说/先师道，休去 ，歜 
去，冷揪揪她去，一念万年去，寒灰枯木去，古 
庙香炉去，一条白练去，其余则不 /问: 如何是 
一条白练去？ ”首座说,这个只是明一色边奉/九 
蜂说元来未会先师急在/首座说，“你不肯我， 
那但装香来,香熾断处；若去不得，即不会先师 
意，遂焚香,香烟未斷，首座巳格入无意识状态， 

再也没起来，这时，九峰拊着巳绖逝去的首座的 

* 

背坐脱(坐着而死)立亡，即不无先师意，未 
梦 k 在/②如果认真玩昧这件事，禅与为无价值 
的修练而浪费二生是完全不同的这一亊实就不说 
自明了， 

公*的歎目传统上规定为一千七百件，这是 

，①《五灯 会元》 卷九,525 页， 

Q > 《五灯会元》 春六,304 页. 
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裝普通的计算方法.从实际效果来看，公案有十 
件，或考早有五件 • 一件，就能充分开启人 
心， 将其士 又禅的终极的真理。然而，要得到彻 
底的悟，只需对禅的终极目的抱有不思不 搛的信 
仰，并乘着牺牲精棒的最高潮，就可以实现 V 不 
必象一般临济宗教機那样，只省贜次躊碥公衆才 
能实现，公案的数目完全没有关系，必不可少的 
是信仰和个人的努方》有这些，惮只能是一个 
泡影.将掸当 作瞑纏 的、抽象的东西的人 ，不齙 
深入它的奧义，它罇费甩最高的章志力来探 
公案的歎目仅只数西种，或者如賻充斥宇宙的无 
限的物体数目那样多*对于我们都没有必要.只 
要能使人们普遒地*察万物生生不息的现实，楢 
此彻底掌握充分的潸察力,公案自身的使命也就 
宣告完成， 

公案组织中潘伏的危险，其实就在这里.人 
们傾询于把公案当作掸研究的一切，因此 忘链了 
开发自己内在生活的惮的真正目的 * 有一种傾询 i 

S 

认为只要历数公案鶬尽了禅研究之能事 * 陷入这 
一陷供的人,实在为數不少。而它的必然结果, 
就是襻的 痛败与崩康， 大慧禅师烧 a 了他的老师 
圆悟纊写的有关百件公案的著作，就是因兔他担 
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心这件 事情， 一百件公案是由雪窦用掸所 特有的 
音律法， 一一 加以注解、赏赞和玩味.大慧的老 
师圆悟又对此进行评唱和讲述，大慧是真正的禅 
修 行者,在老师对这崔精选的公案进行批评时, 
淸楚地懂得 老师的心意。他还知道，老师的百件 
公案日后必定成为禅的自杀工具，.因此把它们全 
部投入火中《 

然而/此书并没有全部烧掸，至今还保存在 
我们手中,作为掸的主要 典鐮之 一，解决了许多 
难点，实际上，它是禅研宄的基 it 性和权威性的 
著作. 今天为解决禅 研宄中 的疑点，还需要査阅、 
此书在日本称为《奪岩集》.但对 于门外 汉来说，却 
象是一部天书。首先，它的汉文不是古典的，尽 
簧文笔生动. r 但*-般读者很难 读懂， 只有通晚禅 
文学的特殊语言的人才能领会.其中充满了唐宋 
时代的俗语和句式.其次,它的文体是这类作品 
所特有的，它的思想和表达方式,既不是一般的 
铧教语言，也不是我们至少 e 读惯的古典文体， 
期待读这种文体昀读者，会不知所措.这些文字 
上的 难点加起来,使《碧岩集》自然充满了禅的气 
但想要了解禅的修行者是如何对待公案的人, 
緣奸还是_ .此书 ： 
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此外还有一些关于公案的、多少与《碧岩集》 
近似的著作，如《从容录》、《无门关》、《槐安国语》 
等.实际上，称为"语录”的所有禅僧的著作，以 
及以记言为主的禅师们的历史传记，都充斥着对 
公案的各种观赏批评，部是以美术家赏玩优秀作 
品的那种态度和方法记述下来的 A 

几乎所有禅师都留下了语录，以至由它们形 
成了被称作禅文学的这类作品。佛教的哲理研究 
通过各种注疏、解释，极为详尽，并包含着 f 复杂 
的解析，与此相对，禅提供了强劲的批评、膂句 
式的提言以戾 噍讽的 评论，形成了与前者的鲜明 
对比 # 禅文学的另一特征应当说是对诗的偏好* 
自宋代以后，公案开始接受诗文的鉴赏和批评， 
有名的例子，可以在《碧岩集》或《从容录》中看到. 
前者是雪窠对自己选择的百件公案所作的诗文的 
讲释，后者著者为宏智，对另一种公案集加以同 
样的诗文的注释。禅在诗中比在哲学中更容易找 
到它的表现形式，这一点也说明，禅不是知性 
的，而是知觉的，直感的*禅对诗的偏奸，自然 
是难以避免的❶ 

这里，再从宋朝的两大禅师雪窦和圆悟共著 
的 《碧 岩集》中引录一段公案，也许并非多余。这 
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是百件公案中的第五十五则 9 


華 


序言出自画悟之手，有一个专门名称叫“垂 
示' 其次是公案; S 身，其中到处插进了被称为 
"著 语”的意味极强的注解。第三是称为“评唱”的 
圆悟自己的讲解。第四是称为“颂”（梵语 g 5 tiil ) 
的雪窦所作的押韵的批判、评述，其中也词样插 
入了鷗悟的 著语， 最后是圆悟对雪窦诗的评 
释.因此，全体由五部分 组成， 有时玦少开始的 

垂不. 

笫五十五财道吾一寒吊慰 

一、 垂示。 

垂 示云： 稳密全其,当头取证/涉流转 
物，直下承当向击石火、闪电光中，坐断 
' 淆讹；于据虎头、收虎尾处,《立千仞 ，廨 
且置放一线道，还有为人处也无? 试 举看。 

二 、 ：本荆 • 

举 S 道吾与浙*至一家 吊慰/源拍棺 
云 ：* ■生邪死邪?”( 1〕 吾云/生也不遽> 死也不 
道. -⑴源云:“为什么不道？ ”⑴ 吾云;•不道 
不道。” 〔 0回至中路，源云，和尚快与某甲 
道 ，若 不道，打和尚去也。” 吾云： “打即任 
打，道鄄不道. 源便打。后道吾迁化，源 
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到石霜举似前话。霜云：生也不道，死也不 
道. 源云：“为什么不道？”霜云：“不道不 
道/源于言下有省。一日将锹子，于法堂上 
从东过西，从西过东，〔 7〕 霾云：作什么 r 源 
云: ^觅先师灵骨。” 箱云： •洪波浩渺，白浪滔 
天，觅什么 先师灵 骨？”雷窠著 语云， 莶天苍 

天•” ⑷源云，正奸 著力 • ”⑻太#孚云： # 先师 

# 

灵骨犹在.”〔10〕 

以下举一部分圃悟的著语，原是按数字所示 
分别附于各句之后的 • . 

•I -丄 

〔1〕道什么？好不隹惺.遒汉犹在两头。 

- ■ 

〔2〕龙吟雾起，虎啸风生.买帽相头，老 
•婆心切。 

■ * 

〔3〕搓过了也，果然错会. 

〔4)恶水籌头浇，前箭犹轻后箭深< 

s 

〔5〕再三须重事.就身打劫.这老汉满 
身泥冰•（这是#常亲切的意思 •） 初心不改. 
〔 6 〕可杀 新鲜. 这般茶饭却原来有人吃. 
〔 7 〕也是死中得活。好与先师出气•莫问 
他。且♦这汉一场嬤椤。 

〔8〕太迟生 •癘过 后张弓•好与一坑埋却* 
〔9)且道落在什么处。先师曾向尔道什 
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么。这汉从头到尾，直至如今，出身不得， 
〔10〕大众见么？闪电相似 9 是什么破萆 
鞋。犹较些子， 


三、 评唱。 

道吾与渐源，至一束 吊慰。 费 T 拍棺木 
云，生邪 死邪？ ”吾曰 I **生也不道，死也不 
道若向句下便入得，言下便知归，只这便 
是透脱生苑底关键.其或未然，往往当头磋 
过.看他古人行住坐卧，不妨以此事为念* 
才至人家吊慰，渐源便拍棺问道吾云，生邪 
死邪/道吾不移易一丝毫,对他道:“生也不 
道，死也不道。”渐*当面蹉过，運他语句走 
更云/ 为什么不道 r 吾云 r 不道不道•”吾可 
谓赤心片片，将错就锴 •源 犹自不惺惺，回至 
中路又云，"和询快与某甲道•若不道,打和肖 
去也/这玟识什么好恶，所谓好心不得好报 • 

道吾依袖老奏心切，更向 4 道:“打印 任打- 

道即不道/ 

源 便打。 里然如是，却是他赢得一筹， 
道吾恁么血滴滴地为他，渐*得恁么不瞀地* 
道吾既被他打，遂向浙源云汝且去 • 恐 ‘R 
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中知事探得，与尔作祸/ 

密遣渐*出去,道吾忒杀仿慈.源后来 
至一小院，闻行者诵观音经云，应以丘身 
得度者，即现比丘身，而为说法/忽然大悟 
云*“我当时错怪先师，争知此事，不在言句 

f 

上•” 

古人道:“没*大人，被语脉里转却，有 
底情解道，道吾云不道不道，便是道了也. 
唤作打背癲嬸斗，教人摸索;.不著•若恁么会, 
作么生得平穗去，；若脚踏实均，不:麻―丝 

毫？ 

不见七贤女游尸陀林，遂指尸 H 云/尸 

■4 

在这里，人在什么处 r 大#尹,“作么作么？” 
一众齐证无生法忍，且道有几个?千个万个, 
只是一个。 

渐源后到石霜，举前话，石*依前云： 
•生也 不道,死也不道_ ”*云，为什么不道 r 

E. 

霜云，不道不道/他便怿去. 

—日将锹子，于法堂上从东过西，从西 
过东,意欲呈己见解 u 霜果问云，•作计么？” 
源云：“見先部灵骨•”霜便截断他脚嚴云:“我 
这 里洪波浩渺，白浪滔夭，觅什么朱娜 X 
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骨？”他既是觅先师炅骨 f 石霜为什么却恁么 
道？到这里，若于“生也不道，死也不道 "处 
言下荐得，方知自始至终，全机 受用。 :尔若 
作道理，拟议寻思，直是难见^斯源去 ，正 
好著力。”看他悟后，道得自然奇特。道吾一 
片顶骨如金色，击时作铜声。曹窦著 语云: 
“苍夭莶天/其意落在两边.太原孚云 I “先师 
炅骨犹在.”自然道将穗当. 

这一落索》—时拈向一边》且道作么生 
是省要处，作么生是著力处？不见道/一处 
透，千处万处一时透.”若向“不道不道”处透 
#去，便乃坐断天下人舌头.若透不得，也 
鏔是食參自悟，不可容昜过日，可惜许时 
光. 

西、頊， 

下面是被称为瓌的曾 窦有名 的诗，此颂原本 
同样附有圆悟嘲讽的语言，而且后面有对全节的 
说明性的注释 .因 怕两者同引引起读者厌倦，这 
里就省略 t , 只要能说明《碧岩集》是如何写成的, 
禅师们又是如何运用此派佛教的独特方法来对待 
公案的，就巳足矣 ，， r 

1S3 




兔马有牛等琴瀹 

绝毫绝厘，如0|如岳* 
黄金炅骨今犹在， 

白浪滔夭何处著？ 

无处著，文履西归曾失却 
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禅堂与僧侣生活 


禅堂是禅教宵憎侣的场所.了解了禅堂制度 
是怎样规定的，也就了解了禅的实际和训练情况_ 
这是一种无与论比的制度 # 日本以禅宗为主的寺 
院,大部分具备这种制度，看到这种禅堂中的僧倍 
生活，我们可以联想到印度僧伽的生活 # 


这种制度是由中国的百丈禅师在一千多年前 


创立的 # 他是一位以 "一日 不作， 一 日不食”作为 


自己生活指导原则的著名高僧.弟子们担心他的 


身体，希望耄耋之年的他停止所喜好的劳作，但 
他屡次不听劝告，弟子们只好将他劳作的工具藏 
起来。他表示不劳作就不能食，于是拒绝进食， 
这样，在禅堂中，通常 被认为 是男子工作的劳动, 
特别成为禅僧生活的主要部分.劳动的大部分是 
手工劳作，主要是扫除、洗灌，烧饭，拾柴，或 
者到远近村落去化缘 # 任何工作都不 .被 视为卑 
贱，亲如手足之情连结着僧院所有人员.他们相 
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信劳动的神圣,无论何种体力劳动,或普通视为 
卑贱的工作,大家毫无厌恶地共同来做 ，他们 
就象印度的僧侣、乞食者那样毫不懈 8 U 

从心理学来看，只有这种体力劳动才 是真正 
符合需要的，因为这种活动是治疗由族想 习稹而 
产生的心的迟钝——禅最易陷入此择一的最好 
方法 • 大多数宗教隐者的苦行，并不是身心一致 
的活动> 他们想的是,身体被心所截断，或者心 
被身体所截斯,好象身体是身体 r 心是心似的， 
而忘了这种截断仅仅存在于观念中或假说中。禅 
修 行的目 的就是 本承认 这种最基本的区分，时常 
注意避免只强调身心某一方面的 习惯。 真的悟不 
是空虚状态,但必须达到连任何区分的念头都没 

有的状态。由寂静的瞑想屡屡产生的心的沉潘, 

* 

对于悟的成热没有 任缸薄 助,希望修禅有进的人 
必须时刻注意;不要使最根本之处的本來的心的 
活动完全丧失其振 动性. 这正是禅的修行者反对 
单纯的“禅 8 T 实习的原因之 t -。 经常忙碌揉作的 
身体；^必然使其心保持爽快，处于紧张状态中 ^ 
从道德上来看，消耗体力的劳动另 t 方面则 
检验了思想是否健全。在掸中 ，特 规能看到这一 
点的真实意义 • 不能反映任钶实际生活的油象概 
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念,在禅中是毫无价 值的。 信念应当通过经验而 


获得,.不能依靠 抽象/ 道德的肯定必須 •于知 的 
判断的位置之上，也就是说,真理必须^足于人 
的生活经验之中.禅的修行者认为，捕风捉影的 


空想不是我们的本领,他们当然也挣坐修禅，但 
只有当希望它与劳动中所得的一切教训賊为_体 
时，才理所当然地遠样傲.另一方面、他们禁止 
终日沉浸于脣想三昧之中，因此能将在睁坐中所 
得的思想全部移為活动中 V 这祥在现实活动领域 
中检 ft 其有敛往4,如果寺院不相信劳动的作用 * 
不注#僧侣的血濟猶环和筋骨锻炼，我相信，禅 
的功夫也只能堕蒋为单纯的催眠和诱至失神的方 
法.中国和 S 本的禅师们特意辛辛苦苦收获保藏 
的一切宝物,也只能作为毫无价值的赘物而扔掉 • 
下面谈谈日本的掸倉.这 是-种 :长方形的建 
筑,其大小根据僧倍人*多少有所不同 V 以镰仓 
晒觉寺为例，大约为三丈六尺乘六丈五尺，容纳 
三四十名僧搭.一个僧人可占有的面积为一叠 
(却三尺乘六尺的长方形席子)，他坐在这里，也班 
这里坐禅^瞑想,晚上还在这里锒?子捶觉 • 
被子不 论冬*，只有 一床五 尺或六尺长的 • 连枕 
头也 a 有,各人用自己的:所 有物随 便当祚枕头 • 
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可是，他们的所有物只有这些，一领袈裟；一件 
衣 SL 二三册书,剃刀，几个碗，这就是全部。 
他们把这些东西装在一个宽一尺、长一 K 三寸、 
高三寸半的纸制的箱子里，旅行时用一条很宽的 
带子把它挂在胸前，这样,这全部所有物就和它 
的所有主一起行走了。所谓“树下石上> 一衣一 
钵'其实地播绘了印度的僧生活。与之相比， 
现代的僧倍应当说得到了锒丰畲的物质供给，禅 
僧的要求更被限制在最小限度内， 囪此如 果谁想 
要模仿这种僧侣生活，就必须能钍这种单纯的生 
活" 一恐怕它是世界上最单纯的生活.依無佛教 
教义，所有欲是人类极易 陷入的 诱惑中最坏的^ 
种慵欲.事实上，在此世上 诱发木 幸的最为常见 
的原因，就是对所有欲的追求。为了追承权力， 
强者常常在弱者头上浪施淫威 t 为了追求翥有， 
富者和贫者常常变为仇敌商争斗.在这种所有欲 
和控制欲不能得 興根绝 或充分衝节的衡况下，国 
际战争只能愈演愈烈,社会不安兵能愈来愈增 
加。这样下去，社会还能在与我们所知的历史情 
況全然不同的基础上童新改建鸣 f 由这种希求个 
人或国家®胀的攀纯欲望所产生尚 校势的 增加‘ 
財富的积累，还能得到抑制吗？佛教僧侣对人生 
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中的这神 窦全不 含理的现象深感失望，于是走向 
号一极端。这种将僧®的所有物裝进一个小箱中 

的禅的理想，尽管十分微弱,伹在 这里应 当看作 

★ n 

是他们封现代社会组织的沉歎的抗议. 

在印度，價侣在午后决不能进食，早饭也不 

. ^ L ■ 

是欧美人所说的那种早饭•他们一天内只能吃一 
顿合适的饭食，#管#僧也不吃晚饭 V 但也有迫 
于体气需要而吃的.他们为了气体安择而进食, 
将它称为药石 # 早饭在天亮前吃，吃的是*和咸 

S t 

菜.主餐在午前十时左右，有米饭 f 或麦饭)、菜 
汤、 M 莱. 午后四时吃中午所 W 的饭,并无特别 

用章 .如 果不是;接受施主招待或信徒的邀请，他 

■ ■ 

们的饭 食一年 到头鎳不会有什么变化_贫乏和单 

调正是他们的規律 • 

■ ，- . ■ 

然而*不能把禁欲主义当作禅憎生活的理想, 
因为在关系到它的终 ft 意义时,禅祗不是赛欲主 
义，也不是其他的论理体系4禅作为普通佛教的 
1浓，多少具有印度軟的 [苦 行主义训练的炔陷, 
所以有財可以在其中看到对抑制或超 脱软又 的鼓 

吹，但这不过是从外观上来看。僧倍生活的中心 

- 

思想，是要求对被给予的物加以最好的利甩，决 
不能白白消耗,这也是佛教的贯穿一切的精神. 
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事 实上，智 能:、想象和其他所有心的机能，以及 


围绕我们的客观对象 


也包括我们的身体 


这一切，都是为了充分发挥我们所有的最高能力 
并使之向上，而给予我们的/因此，并不是为了 


与他人的利益和权利相冲突，毁坏他人的利益, 
并不是为了这种单纯个人的一时冲动或欲望的满 


足,在锢侣生活的单调和贫乏之下包含的若干内 


在思想/首先是这一点 i 

开 饭时觖 响云板，楢人们各自捧钵，列队自 
禅堂而出 .指挥 者鸣铃之卮，他们才能落座 9 碗 
是木制或纸制的漆器，十般有四个或五个，相苴 
叠在一起，经文(心经)和五观诵读完毕后，管事 
備绐打饭，但在下箸之前，他们要为死者、此世 
和彼世的生者(人类之外的灵魂)祈福，各分出七 


粒饭来奉献于他们的灵前，进食时堂内一片肃静， 
食器轻拿轻放，谈话停止了，谁都一言不发 # 在 
要求添饭时,合掌示意,进食对于他们具有严肃 
的意义 V 当二次添饭时》管事僧将饭盆放在僧人 
面前，僧人拿起碗，轻轻摩挲碗底，把它擦净, 


以免弄脏管事的手。在管寧盛饭时，僭人两手相 
合，盛够时则轻摩两掌，以示饭菜都足够了。 
按照规则,供养僧人的饭食不能有多余的, 
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连剩下的残渣也要打扫干净，因为这是他们的宗 
教。吃了三碗或四琬后，用餐完毕，指挥 者鴃晌 
云板，管事搬来热水 # 僧众各自用最大的碗盛满 
热水，将其他食器放入其中仔细洗谰，用自 E 带 
来的布擦干净，然后櫬来木槽，将脏物倒入其中 # 
僧人各自将自己的碗收起，用布包好。这时，在 
饭桌上只剩下刚才为精灵供奉的少许饭粒,又和 
原来一样空无所有。云板再次詖响，僧众们和来 
时相同，再次列队肃静地离开饭 堂，、 
禅僧的劳动是 人所熟 知的，在不进行室内研 
究的日子里,大约夏天是五时半，冬天是六时半左 
右*早饭后立刻到庭院或禅堂附属的田地中耕作* 
以后，一群人又到附近的村中化缘，他们经常把 
寺院内外打扫得干干净净，以至于我们乎常说 
w 象是到了禅寺”时，就意味着巳经扫除完毕。禅 
堂大多有一些施主信徒，由他们供给米和蘸菜 
我们还常常看到，僧俋到十几里远的地方去买南 
瓜、甘薯和萝卜，把它们装在大车上，在乡间小 
路上拉 回来。 他们有时还到山上砍柴，也能干各 
种农活，他们必须过自给自足的生活，所以他们 
既能当农夫，也能当熟练工人或非熟练工人。在 
专门釣建筑师指导下，还常常修建禅堂或其他房 
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屋。他们决不敷 衍从事 ，只怕比一般劳动者还要 
辛苦。然而，这样从事劳动就是他们的宗教。 

禅僧是自治体.在他们之中，有他们自己的 
厨师、监督、管理人、寺守、司仪等.住持，也 
就是师傅，是禅堂的精神支柱，但不直接负责监 
督僧众，它由经过数年考验、人格得到陶冶训练 
的年长僧侣担任.说到禅盼本领时，人们首先为它 
高深奠测的禅理而惊异.因此，可能在想象中认 
为，禅堂里的^^一定是板着商孔，脸色苍白，总 
是垂头默想，与外界毫无接触。但禅鲁们却是健 


康地生活着的、使劲干着粗笨工作的普通人。他 
们很快活，富于诙谐，并互相帮助.由于自己具 
有教养，而把他们当作低等的、无价值的 予以* 


视，是绝对不行的，百丈的椿神体现在他们身上, 
他们的能力就这样得到完满的发展。僧侣们主要 
接受的不是由书本或抽象说教提供的形式的和文 
字的教宵，禅堂生活的基本原则是_依靠行为的 
生活”，所以他们的修行都是实际的和有效的。他 
们蔑视软薄教育，把它看作是给病人提供的软食。 


据民间传说，狮子产仔后三天，就把它们拆到绝 
蟹下，检验它们是否能够自己爬上来，爬不上来 
的就弃置不赖.传说的真伪姑且不论，禅师们对 
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弟子所采取的种种手段，乍看起来是违背常识的, 
却与此十分相似 4 僧侣们常常没有足以保暖的衣 
裳，没有足以充饥的食物，也没有充足的 A 睡眠, 
但却被要求从事更多的犄神工作和体力劳^6。然 
而，这些外部的诸种缺乏与内在的精进相辅相成> 
对僧侣的性格产生作用，使他具备了成为.眵格禅 
师的优秀品格。这种无与伦比的组织，至今逐在 
各处临济宗的禅堂中实行，现在人们还普遍希 
望,从掸堂生活中接受尽可能多的教育， 

然而;:现代商龙主义、机械主义无慈恶的潮 
流蔓延于东方，甚至于无往而不胜。经过熳长时 
间保留 下来的禅的这个孤岛 f 只怕在不适的将来 
就要被物质主义的污法波涛所淹没 # 连僧侣自身 
也渐渐误解了祖师的镛神。对这种僧院的 教育方 
法，尽管有实杇改革的必要，但如果要使禅传之 
永久，保持其生命，就必须保存对于人生和事业 
的崇高而虔诚的 精神， 

在理论上,禅是趙越全宇宙的，不受对偶规 
则的束缚 # 然而，这是 •- 块极易清姻約地面.，能 
够在这上面站立行走的人是极少的 a 而一旦滑 
倒，危险就会接踵而至，禅的修行者也会 象中世 
纪的神秘主义者那样失去平衡,成为放浪的自功 

h 


I 


主义者 • 历史即是见证，心理学也能很容易地说 
明这种退化过程 # 一位禅师说》“让人的理想如同 
毗卢遮那之冠那样崇髙，但却让他的一生如同跪 
倒于赤子脚下那样谦恭吧 # 禅宗的僧院生活有许 


多细密规定,要求禅僧身体力行地服从于上述精 


神，直至这箜细微之处，正是这一点，直到今日 


防止了禅堕落为中世纪神秘主义的水平6这正是 
禅堂生活能够给禅的教训以伟大影响的原因， 

唐朝的丹霞泊于首府 的鶩林 寺时，遇天大 
寒，取下寺里的木佛烧火取联 》 院主见此大怒, 
呵道:**何得烧我木佛？ ■丹竄以杖子拨火，说 * 
•吾烧取舍利/脘主说： "木# 何有舍利丹竄答 
道: •既无舍利，更取两尊烧 r 院主因为抗议丹 
霞的这种无信仰行为，自后眉发断落，而丹霞没 
有得到任何惩铒，① 

尽管这是有名的传说，但我对这段传说的历 


史可靠性抱有疑义 * 许多禅师承认被认为是冒澳 


佛陀的丹贐具有精神教养，一位僧人就丹霞烧佛 
的精神向他的师傅求教，他的师傅回答说 r 寒即 
向火/僧人又问/那末，这种行为究竟是对是 
错 r 师傅答道 ，热即 向凉/ 


① t 五灯 会元》 卷五，舛 2 页* 
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不管从纯粹的禅的立场来看,丹霞的行为有 
何真实价值，但从普通见解来看，他的行为无疑 
是很严重的谤佛》这种行为是虔诚的佛教徒都应 
竭力避免的、未充分理解禅的人》把种种错误和 
当罚的行为都置于禅的名义之下,因此.禅院的 


规则极为严厉，以打消我们心中调执的傲棰，让 
我们饮净谦恭杯中的 最后— 滴濟。 

明軿的株宏 (1532 —祕12>在撰写《缁门崇行 
录》时， 一 位自以为是的僧人走来说:“对禅应褒 
应贬丝奄未提，有何道理写此书? ”袜宏说,“五蕴 
纷乱，四大强盡，为何说不是恶?”僧人仍坚持说《 
，四大 毕竟空，五癱亦不实/秣宏绐他验上 二 掌, 
说 t ** 耽学之人廷腐之极，你并不慊得真理:你还 
姐说什么？ >但僧人什么也答不上来，悻悻而去 
株宏微笑着说：“就说这些么？为何不拭去#己 
脸上的污物 r 禅的修行必须有高明的洞察力与深 
沉的谦虚柔和之心)相辅相成而行, " 

在僧院生活中，还为僧侣特别安排了相神训 
练时期，在此期间，餘非绝对必要 V 完全不从事 
手工劳作_这种时期称为大接心，在麻为夏安居 
和冬安居的不同季节中进行,每次要持续二周时 
间。根据地区有所不同，但大体上夏安居从四月 
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开始，到八月结束 V 冬安居从卡月开始，到翌年 
二月结束。所谓接心,意味着心的“集中”或“统 
摄'在接心会进行期间，僧侣禁止在禅堂内走动， 
要比平常起得更早，睡得更晚，坚持坐禅< 每日 
进行提唱，教科书主要是采用《碧岩集》，或《临济 
录》、《无门关》、《虚堂录》、《槐安 国搭》 等。《临 
济录》编集了临济宗创始的说教和问答，《碧岩 
集》如前所述，收集了百件公案，有注讲解、 
批评等内容。《无门关》也癌收集的公案，有四十 
八则对于禅的持殊的注解,比《碧 岩集》 简单虚 
堂录》包括了宋代虚堂掸师的语录、诗偈灰其他 
作品.虚堂是大应国师的师傅，禅的这一系统目 
前在日本仍很繁荣。《槐安国谱》是由白德编集的 

大灯国师的教海以及古德们的批判注释。这些书 
对一般读者来说，只能是 "obscurum per obic - 

UTiW •乂 不可解中的不可解) # 未能对禅的真理汀 
开心扉的人，是无法理解的，即使听毕讲演，也 
还是如堕五里雾中，这种不可解不一走是因为难 
解，而是因为听讲者还背负翁相对观念的竖壳。 

接心会除举行提唱外,还进行参禅。所谓参 
禅，就是弟子到师傅那里讲述对于公案的意见, 
接受师傅的批评检査。一般情况下，参禅每日进 


♦ 
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行两次，在特别设置的 A 精神集中即接心)期间, 
僧人必须每日会见师傅四至五次.这种会见是单 
独进行的，一个人一个人地到师傳房间去；在房 
间内态度十分庄重地进行，有如举行仪式，在跨 
入师傅室门之前，首先俯身施礼三次，然后进入 

室内，两掌合于胸前而进，走近师傅时，再一次 

- 

俯身施礼坐下*这种礼仪结束后，不必再进行形 
式上的寒暄。只要从禅的见解来看是必要的，两 
人可以针锋相对地交锋，然而，师傅和弟子的唯 
一意图，是诚心诚意地弘扬掸的真理，其沲要求 
都不过是第二 位的， 会见结束后，僧人以和剐才 


进来时同样在庄重的礼仪退出6这种参禅对师傅 

辱 

来说，也必须有非同寻常的耐心.因为每一次参 
掸都要以三十名左右的偺俋为对手，要保持一小 
时以上的*不分 心的薰 张状态 I 

在有关禅的理解上，要对师傅保持绝对信赖_ 
然而，如果弟子相信自己对师傅见解的怀疑有充 
分根据，他可以在参禅时个别地将此问題解决, 


因此,这种意见的提出，，无论对师傅还是对徒弟 
来说，决不是轻的游戏，实际上，这是最真挚 
的事情，因此禅的训练才有很大的精神价值存在, 


作为实例，我们可以来看看日本现代®济禅的创 
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始者白隐的一段经历。 

夏曰一天傍晚，老师正坐在屋檐下纳凉，白 
隐来提问，老师 大骂： “妄想情解 r 白隐也高声 
叫道：“妄想情解 r 师傅捉住他，打了二三十拳， 
将他推 3 落堂下 # 当时正是霖雨之后,白隐在泥土 
上偃卧，气息共尽，动也动 不得。 师傅在檐上呵 
呵大笑，过了一会儿，白隐清醒过来，起来施礼， 
浑身汗流，师傅高声 叫道： “此守藏穷鬼子 r 
此后》白隐日夜参省，废寝忘食.一夭，觉得自 
己有些省悟，又来到师傅房内，使尽浑身解数与师 
傅争论，师傅仍不首肯，只 是说: •守藏穷鬼子 r # 
白隐陷入绝望，决心辞别师傅到他处去 # — 
日，正在村里化缘 f 有个狂人要用笤帚打他，白 
隐忽觉省悟，禅的真理突如其来地闪现在他眼前, 
从前隐藏的真理被他完全抓住了、他喜不自禁, 
回到师傅门下，将途中所得演说一遒，师傅幷不 
置可否，只是撖撖笑而巳，从此才不骂他"守藏 
穷鬼子'① 

现代日本禅的祖先确实经过这种训练。把白 
隐推到泥地上的正受，是个多么残酷的老头轲.但 
当他的弟子经过苛刻对待后，得意洋洋回来时》 


①见《远罗夭釜 



他又是多么亲切的人事实上，在禅中 没有微 
温的 东西。 微温的 东西不 是禅。禅期望人们达到 
真理的 最深层 •这时， 人脱去了知 的或其他一切 
外表的粉饰，回到了本来的赤裸裸的自我> 真理 
因此才能够被抓住。正受的一掌剥掉了白隐的幻 
觉和不诚之心。因为我们最深处的自我是藏在一 
些与真 毫无关系的幻觉和不诚之心的黑箱中的， 
所以， 为了让 弟子们达到这最深的自我，真正获 
得禅的 知识， 禅师们往往诉诸于这种乍看起来不 
近入情的方法。即使很客气地说，这种方法也是 
毫无亲切之处的。 

h 

禅堂生活不是象公立学校那样，有固定的毕 
业期限，有的人在里面住了二十年，也不能毕业， 
如果用普通的能力和坚韧不拔的精神，十年之内 

T 

可以通晓掸的二切教训的深入部分.但是 k 将禅 
的真理贯穿于人生的每一时刻,即完全为禅的精 
神所浸逢，则是另一个问題。人的一生恐怕过于 
短暂了，因为据说连释迦和弥勒都没能完成自己 
训练的一半 . , 

要成为圆满具足的禅师,仅仅了解禅的真理 
是不眵的，还必须通过所谓“圣胎长养"的时期 # 
此语原出自于道教，现在禅也在广义上用它指渗 
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透着悟的生活。如果在够格的师傅指导下修行， 
僧侣最终可以获得有关禅的秘密的全部知识.然 
而在最髙意义上，它们多少是知性的.僧侣的生 
命必须从内茔外，与知识完全合一。做到这一点， 
又需要一段时间的训练。这是因为，他在禅堂中 
所得到的，不过是指示了今后他应当向各处贯注 
的最高努力是什么.但是，不能再强迫他留在襻 
堂内，相反，他的知的造诣必须在与实际的活生 
生的世界接触中，得到检验。当然 V 对于他的 
长养”或“成熟”，不要有任何规定 t 各人必须按 
照自己对各种人生偶发事件的看法来行动。他可 
以到山中过弃生活，也可以身居闹市，活跃地 
参与社会的一件事件。 

据说六祖辞别五祖后,在山中住了十五年. 

直到他去听印宗和尚讲话时为止，世间完全不知 

道他的存在忠国师在南阳住了四十年，没有到 

过都城一次，但他的圣名却遐迩皆闻，终于应皇 

帝的热心遨请离开了他的草庵.沩山在荒野中住 

了数年，以胡桃为食，与猿鹿为伴/但他终于被 
发现，为他建造了大僧院，他成为一千五百名僧 

人的首领。享都沙心寺的开山、关山，起初在美 

浓地方过隐遁生活，为村人日佣操作.直到某 f 

■ 
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夫因偶 然事件他们被发现， 由宫廷 在京都建造了 

这座大寺院前，也没 有人知 道他们。白隐开始时 
也是骏河古寺的住持，这个职务就是他的唯一财 

产.我们读到以下的文字时，可以想见这座寺院 
荒废的 程度： 

“屋顶是坏的 ，一 到夜里就漏进星光，此外，连 
地板也没有•所以有事到正 R 去时，如果赶上下 
雨•就要打上伞•穿上木屐.寺中所有什物都是借钱 
买的，和尚用的东西也是从商人手中抵押来的/ 
禅的历史上，还有许多在隐遁生活之后再次 
出世的大师的 例子. 他们不是实行禁软主义/而 
是如巳指出的那样，是为了使道德品性 * 成熟 
有许多蛇和毒蛇等待在洞口，如果不把它们彻底 
消灭，它们再次抬起头来，建造于幻想之上的道 
德教养的全部建筑就会十分脆弱地在一日中倒 
塌.无法无天思想对于禅的信徒来说，是一口陷 
阱，要时刻予以瞥惧. 

在禅堂中实行的这种僧院教育,在某一方面， 
无疑是落后于时势的 • 但是，生活的单纯化、控 
制欲望、不能有瞬时懈怠、自我独立以及所谓隐 
德等等这些指导原則，充论在任何地方，任何时 
代，都是健康的。特别是最后的隐德概念，这一 
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真理是禅的训练中无法混淆的特征.它是指，在 
对待物肘要尽其所能，充分实现物本身的德•也 
就是说它意味着，对被给予的所有东西，要充分 


完全地、经济地加以利用.用宗教的语言来说, 
对于自身和周围世界，要抱着最为虔诚的、充分 
感激的心情，并且以此规定一切行动*它意味着 
放弃一切索报和自我克制之心，为善而行善。幼 
子溺水，我跳入水中，于是幼子得救 • 事情仅仅 
如此，不能不这样做。我走了，于是头也不回, 


于是我也不再想这件事.云漂走了，天空还象原 
来那样晴朗 。 禅把这称为"无报酬的行为”（无功 
用或无功德)，并把它譬喻为以雪埋井的工作 • 

基 督说： w 当施舍时，右手所为，勿让左手 


知道。这样做，使你的施舍变为隐蔽的。”这就是 
佛教的隐德。然而基督又说：“尔父看到隐行，将 
_予明显的回报/在这里，我们可以看到佛敎与 

基督教之间深刻的区别，当想到有某种知道我们 

■ 

的行为9并给予报酬的东西一不管假定它是神 
也好，还是恶魔也好——存在时，禅将对它说: 


你并非我们的朋友/由这种思想所产生的行为， 
留下足迹或影响，因此如果有总是看守着我们的 
行为的神灵存在，就将追踪我们，对此行为作出 
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回报 # 但是在禅中，并没有这样的神灵4 —件完 
整的衣裳，从内到外都找不着缝线，它是一块完 
整的布，不可能知道什么人从何处开始加工，又 
怎样把它织成。因此，在禅中敝完善事后，并没 
有留下自炫或自我赞美的意识，更何况报酬•即 
使它是来自神的，也从没有考虑过。 

中国的哲人列子对此是这样描绘他的心境 
的： 

擞心之所憊，横口之所言。亦不知我之 

是非利窨欤,祢不知彼之是非利害欤。亦不 

■ 

知夫子之为我师，若人之为我友，内外进矣。 

而后眼如耳， 耳 如鼻，鼻如口， 无不同也* 

心凝形释，骨肉都 tt. 不觉形之所倚，足之 

所履，随风东西，犹木叶干壳。竟不知风乘 

我邪，我乘风乎。① 

德国神秘主义者陶莱尔@将这种德称为 # 贫 
乏'按照他的定义,绝对的贫乏就是，无论谁曾 
得到你的什么帮助，或曾经有负于你，都将其 


<3) { 列子 • 黄帝第二>, 

(D Johannes Tauler(l300—1361), 德秘主义者•黑 
袍教团的中心人物，对正统夭主教神秘思 想友德 语的发 
展有很大影响. 


156 




忘却。当死，这旅行的终了到来时，我们就象忘 
记一切 一样， 也忘记了它' 

基督敉认为，在神之中可以得到生，得到 
力，得到在.在他们那里，神的意识过于强烈了 # 
而如果要得到禅，就要将这最后的神的意识也抹 
尽。 禅师要求 4 •有 佛处不得住，无佛处急走过”， 
原因就在此 B 禅堂中的僧侣的一切训练，实践上 
的也好，理论上的也好，都是以这种“无报酬” 
(无功用或无功德)的原则为基础 • 这种思想中国 
人在诗中是这样表现的： 

竹彭扫阶尘不动，月穿渾底水无痕. 
不管怎 样说，掸 归根到底只是个人的 内在经 

I 

验。如果有什么东西可称为根本性的、经验性的， 
那就是禅，读书也奸，教学也好，瞑想也好 ， R 
仅依靠 这些，都不能使一个人成为禅者。必须在 
流动的生命之中捉住生命 本身，为分# 和研究而 
阻 断生命之流， 就 是杀害生命.那时拥抱的 ，将 
只是冰冷的尸骸，因此，禅堂中的各种事情和敎 
育弟子的一切细則，都是为有助于这一思想而规 
定的 B 通观整个东方佛教史，在日本、中国请分 
浓之间，禅宗保持着特殊地位，亳无疑问是有赖 
于这种禅堂制度的， 











